ب مركن الحضارة العربية مؤسسة ثقافية مستقلة ١‏ 
تستهدف المشاركة فى استنهاض وتأكبد الانتماء 
والوعى القسومى العربى؛ فى إطار القسروع 
الحضارى العربى المستقل , 

- يتطلع مركز الحمضارة العربية إلى التعساون والتبادل 
الثشافى والعلمى مع مختلف المؤسسات الثقاية 
والعلميية ومراكز البححث والدراسات . والتفاعل 
مع كل الرؤى والاجتهادات المختلنة 

- يسعى المركز من أجل تشسجيع إنناج المفكرين 
والباحثين والكتاب العرب ؛ ونشره وتوزيعه . 

- يرحب المركز بأية اقتراحات أو مساهمات [يجابية 
تساعد على تحقيق أهدافه . 

>< الآراء الواردة بالإصدارات تعير عن آراء كاتبيها 2 
ولا تعمير باللضرورة عن آراء أو انجاهات يتبناها 
مركز الحضارة العربية . 

و« 
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مدير المركز 
محمود عبد الحميد 
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« ترجم الدكتور حامد أبوأحمد 
المقدمة والمصول الأريعة الأولى 
مع حواشيها. 

» وترجم الدذكتور على البميى 


الّصول الأريعة الأخيرة مع 
حواشيها 

٠‏ وقامالدكتورأحمدإبراهيم 
الشعراوى بمراجعة الكتاب كله. 


تقديم 


بقلم: الدكتورحامد أبوأحمد 


كانت الأندلس عند العرب ببفابة الفردوس . وهذا المعتى عبر عنه ابن 
خفاجة فى أبيات مشهورة تقول : 

يا أهل أندلس لله دركم ماء وظل وأنهار وأ شسسجار 
ماجسةالخلد إلافى دياركم ولو تخيرت هذا كد تأختار 
لا تخشوا بعدها أن تدخلوا سقرا فليس تدخل بعد الجبةالبار 

وعندما ضاعت من أيديهم أطلقوا عليها صقة والفردوس المفقود». 
وقد جاء فقدهم لها فى لحظة تاريخية مضعمة بالحسرة والضياع 
والتمزق, مثلها أبلغ شيل أبو عبدالله بن الأحمر آخر ملوكهم فى 
غرناطة عددما سلم مفاتيح قصر الحمراء., عام 447 ١م‏ للملكين 
الكاثوليكيين فرناندو وإيزابلاء ومضى مطرقا إلى مدفاه وحوله رهط من 
أهله وعشيرته: حتى إذا انعطف به الطريق وكادت «الحمراء» تشوارى 
عنه أرسل إليها النظرة الأخيرة وانهمرت الدموع من عينيه وهو يطلق 
آخر زفرة له فى هذا المكان. 

ويقال إن أمه عائشة قد أنبته فى هذا الموقف الحزين قائلة : 

ابك مغل النساء ملكا مضاعا لم تحافظ عليه مثل الرجال 

وكأن العاريخ: بهذه الكلمات, قد ألقى بعبء هذا الموقف الججسيم 
كله على رأس أبى عبدالله تؤحده. مع أنه لم يكن إلا الحلقة الأخيرة فقط 
من حلقات السقوط التى أخذت تتدافع مرحلة بعد مرحلة: وقرئاً بعد 
قرن. فعندما سقطت مدينة طليطلة فى أواخر القرن الحادى عشر 
اليلادى: بعد فترة قصيرة من قيام ما سمى بعصر ملوك الطوائفء أطلق 


الفقيه أبو محمد عبدالله بن العسال (عام ١٠54‏ ام) صيحة تحذير 
تقول: 

يا أهل أندلس حثوا مطيتكم فما القام بها إلا مسن الغلسط 

الشوب يدسل من أطرافه وأرى2 ثوب الجزيرة منسولا من الوسط 

ونحن بين عدو لا يفارقدا كيف الحياة مع الحيات فى سفط 

وبعد ذلك بقرن ونصف تقريباء عندما سقط عدد كبير من مدن 
الأندلس من بيئها إشبيلية وقرطبة ومرسية وشاطبة وجيان؛ كتب أبو 
البقاء الرندى قصيدته الدونية التى أخذ يستنهض فيها همم المسلمين فى 
كل أنحاء الأرض لنجدة إخوانهم فى الأندلس قائلا: 

أعندكم نبأ من أهل أندلس فقد سرى بحديث القوم ركبان 

وبسقوط آخر معاقل الوجود العربى فى الأندلس دخلت ثبه الجزيرة 
الأيبيرية مرحلة جديدة فى تاريخها وسمت بمجموعة من الخنصائص 
المتناقضة : فبيئما كانت تنهض كقوة كبرى صاعدة فى جميع المجالات 
السياسية والاقتصادية والثقافية, كانت فى الوقت نفسه تحمل وزرما 
سمى فى التاريخ «بمحاكم التفتيش», وبينما كانت تشهد نهضة فكرية 
وإبداعية عظيمة أثرت تأثيراً كبيراً فى عصر «النهضة الأوروبية», 
كانت أيضا ترفع شعار «مناهضة الإصلاح» 2077124185080/4: أى 
أن ظهور عباقرة الأدباء والمفكرين من أمثال جارثيلاسو دى لافيجا, 
وميجيل دى ثرفانتيس , وسان خوان دى لاكروث (يوحنا الصليبى) ‏ 
ولوبى دى فيجاء وترسو دى موليناء وكالديرون دى لاباركسا , 
وجونجوراء وكيفيدو. فى القرنين السادس عشر والسابع عشر قد تزامن 
مع محاكم التفتيش ومع الحركة المناهضة للإصلاح. وبذلك فإن هذا 
العصر الذهبى - حسبما أطلق عليه المؤرخون فى شتى اتجالات - كان 
يحمل بذور التدهور والسقوط والانهيار التى أخذت تظهر علاماتها 


وتنعشر مع منتصف القرن السابع عشر تقريباً. وجاء القرن الثامن 
عشر فإذا أوروبا تعيش ما سمى بعصر التنوير فى حين دخلت إسبانيا 
بالكامل فى عصر الظلام الذى استمر ما يقرب من ثلاثة قرون عانت 
إسبانيا خلالها من التخلف والاضطرابات والمشاكل المزمنة وتعاقبت 
على حكمها الأنظمة الدكتاتورية, وآخرها دكتاتورية الجنرال قرانكو 
التى استسمرت حوالى أربعين عاماً منذ الحرب الاسبانية عام 1917م 
حتى أواخر عام 191/8م. 

وكفيرون من مؤرخى الحضارة والغقافة الغربيين قد أرجعوا أسباب 
نهضة إسبانيا السياسية والاقتصادية والثقافية فى القرنين السادس عشر 
والسابع عشر إلى إنهاء الوجود العربى فيها عام 457 ١م,‏ لأن هذا العام 
نفسه هو الذى شهد انطلاق الرحالة الشهير كريستوفر كولومبوس 
لاكتشاف العالم الجديد. ولكن القرن العشرين ووهو قرن تصحيح 
المفاهيم فى اسبانيا» قد شهد ظهور الكشيرين الذين حاولوا البحث عن 
الأسباب الأخرى الحقيقية لهذه النهضة: فإذا كان ميجيل دى ثرفانتيس 
صاحب القصة العالمية «دون كيخوته» ابناً شرعياً لعصر التهضة 
الإسبانية, فإنه فى ذات الوقت كان يمثل التجسيد الحى للأسلوب 
المدجن 1411012141 أى ذلك الأسلوب الذى جمع بين ثقسافة الشرق 
المنطفئة وثقافة الغرب الناهضة. 


النسامح ونفيضه 

كان تاريخ المسلمين فى الأندلس يسم بالتسامح- وأبرز دليل على 
ذلك هو تعايش الديانات السماوية الشلاث والإسلام والسيحية 
واليهودية؛ على أرض الأندلس فى انسجام وتآلف ووئام: لدرجة أن 
المعارك التى كانت تدور بين المسلمين والمسيحيين كان أغلبها يدخل فى 


نطاق التحالفات بين الممالك امختلفة فى شبه الجزيرة الأيسيرية بصرف 
النظر عن الدين أو العرق أو الجنس. . تشهد على ذلك حوليات العاريخ 
العربية والإسبائية فضلاً عن الآثار الأدبية مغل «ملحمة السيده التى 
كتبت فى منتصف القرن الثانى عشر تقريباً. 

وقد أبدى الكفيرون من الكُساب المعاصرين دهشتهم إزاء هذا 
التسامح العربى الإسلامى الذى لا نظير له. يقول الشاعر المفكر 
المكسيكى أوكتافيو باث «ولد عام 4 191م) فى كتابه «زمن الغيوم» 
الذى شر عام ١44‏ م: «لقد ظل الإسبان والبرتغاليون - على عكس 
منافسيهم من الإنجليز والفرنسيين والهولدديين - تحت سيطرة الإسلام 
لعدة قرون. لكن الحديث عن السيطرة فيه خداع, لأن ازدهار الحضارة 
الاسبانية - العربية مازال يصيبنا بالدهشة حتى الآن» فتلك القرون من 
المعارك كانت أيضاً قروناً من التعايش الحميم. فحتى القرن السادس 
عشر كان السلمون واليهود والمسيحيون يتعايشون فى شبه الجزيرة 
الأيبيرية. ومن المستحيل أن نفهم تاريخ إسبانيا وتاريخ م البرتغال؛ فضلا 
عن الطابع الفريد بحق لنقافتهما إذا تجاهلنا هذا الوضع». وبعد ذلك 
بسطور قليلة عند الحديث عن ملوك إسبانيا فى القرن السادس عشر , 
أى بعد خروج العرب منهاء يقول : دكان العاهل الاسبانى هجيئاً من 
تيود وسيوس العظيم وعبدالرحمن الثالث «الناصرء أول خليفة فى 
قرطبة, وللأسف فإن الملوك الاسبان قد جنحوا لتقليد المذهب السياسى 
للأول أكثر من جنوحهم لتسامح الغانى». 

وبالفعل فقد كان للجنوح للععصب وفرض اليد الحديدية وطرد أو 
حرق أو تعذيب كل من لا يدين بالمذهب الكاثوليكى آثاره الملدمرة فى 
تاريخ اسبانيا الحديث. وقد نال العرب قدراً كبيراً من لهيب هذا 
التعصب المستّعر عاينوه ماديا فيما وقع للموريسكيين (المسلمون الذين 


بقوا فى الأندلس . بعد سقوط غرناطة) من أحداث دامية فى ظل محاكم 
النفتيش حتى تركوا موطنهم إلى غير رجعة: ومعنوياً فى حملات 
التشويه التى أخذت تهيل التراب على كل ما فعله العرب فى الأندلس . 
ورغم كل ما حدث من تغيير فى هذا القرن, ما سنعحدث عنه فى 
السطور التالية؛ فإن جانباً كبيراً من هذا العشويه مازال قائماً حتى الآن» 
نراه فى الكتب المدرسية واسعة الانتشار فى كل مراحل التعليم 
الابتدائية والإعدادية والشانوية فى إسبانياء نقرأ مثلاً فى كتاب «العلوم 
الاججتماعية» للصف السادس من التعليم الإلزامى : «الله هو الذى كلف 
محمداً بتحرير هذا الكتاب «القرآن الكريم:؛ ولا يعرف هل كتبه محمد 
أم أملاه؛ ولكن من المؤكد أن جزءاً كبيراً من الكتتاب قد تناقلته ذاكرة 
أتباعه». وهذا مثل من آلاف الأمثلة المحرقة عن عمد أو عن جهل فى 
الكتب المددرسية لأنها تمثلٍ معلومات شائعة ومنتشرة جيلاً بعد جيل فى 
اسبانيا مدذ أواخر القرن الخامس عشر حتى الآن. وقد قام مركز ددارك 
نيومبا» فى مدريد ( ويشرف عليه راهب مستدير هو الأب جاليندو) عام 
61 بجمع هذه المعلومات المنحرفة فى مذكرة تحت عنوان ومحمد 
والإسلام فى الكتب التعليمية الاسبانية) بلغت صفحاتها ثلاثين صفحة 
«فولسكاب»؛ وقدمت صور منها للملك خوان كارلوس ولرئيس 
الحكومة ولوزير التعليم ولغيرهم من المسئولين وللسفراء العرب فى 
مدريد. لكن تغيير المفاهيم الخاطئة ليس من السهل أن يعم بقرارات 
رسمية. ٠‏ 0 

وعلى االلستوى الفكرى والفقافى نجد أنه مازال هناك الكثير من 
الكتابات التى تتحدث عن خمول الشعوب الإسلامية وتخلفها 
وتعصبها. وبعضها يصور العربى على أنه إنسان محتال» كاذب , حاقد, 
ومؤهل للاستعباد. وبعضها يتحدث عن لا عقلانية هذا الإنسان, 


وخضوعه الطبيعى لقائد أعلى؛ وتطلعاته الميتافيزيقية, وعدم اكتماله 
من الناحية البيولوجية . ويقدم الروائى الناقد خوان جويتيصولو فى 
كتابه وحوليات عربية )54881886010145 020711043" أمثلة لمثل هذه 
الاتهامات فيقول: «فحين يكتب مفكر تقليدى مثل دونوسو 
"0011050 أن حضارة المسلمين الزائفة لم تكن إلا نوعاً من البربرية: أو 
حين يحكم كاتب بمثل ليبرالية خوسيه أورتيجا إى جاسيت وسعة علمه 
عن الحياة الثقافية الإسلامية ويصفها بأنها «جافة وعقيمة لشرط ما هى 
خاضعة لهيمنة القرآن والصحراء» ودبأن العرب لم يشكلوا أبدا عدصراً 
أساسياً فى هويتنا القومية:» فهذا كله شىء طبيعى إذا ما أمعنا النظر فى 
صلابة مسلماتهم التمركزية - الععرقية. وحين يكتب جارثيا مورنتى عن 
أن استعادة اسبانيا كانت نضالا ضد ديانة غريبة ومعادية, غرائبية 
ومستحيلة دفما هذه إلا أمثلة قليلة ما لانزال نصادفه ونقرؤه يوميا». 

بل إن بعض من ساهموا مساهمة فعالة فى تصحيح المفاهيم الناطئة 
- كما سنرى فيما بعد - مثل خوليان ريبيرا وجارثيا جوميث وآنخل 
ل لاو با ا 
العرقى والقومى . فخوليان ريبيراء وهو من الرعيل الأول فى الاستشر 
الاسبانى, له نظرية مشهورة فى تحرير ماضى اسبانيا القومى ت تقول : «إن 
العسصر السامى لم يعدخل إلا بقدر طفيف فى التكوين البيولوجى 
للمسلمين الاسبان» ذلك بأنه بعد انقضاء جيلين من المسلمين الذين 
دخلوا إسبانيا ومع الجيل الشالث أو الرابع لم يعد فى الإمكان أن 
نعتبسرهم ساميين ولا شرقيين نظراً لتغلغل الدم الإسبانى فى عروق 
المسلمين جيلاً بعد جيل نتيجة الزواج من إسبانيات» . وله عبارة وردت 
فى كتابه «الإسلام فى إسبانيا والغرب» 3 تقول : وإن النزعة العربية فى 
الثقافة مغلما فى الحياة كانت عديمة الدلالة غريبة العرق والحياة والتوجه 


طوال عقود وعقود فىبإسبانيا». 

ولآنخل جونشاليث بالنغيا محاضرة مشهورة ألقاها فى المعهد 
الإسبانى العابع جامعة كولومبيا فى نيويورك ونشرتها امجلة التى 
يصدرها المعهد فى يناير عام ١918‏ تحت عنوان والشعر الأندلسى 
وتأثيره فى الشعر الأوروبى». وكما هو واضح من العنوان فإن لهذه 
امحاضرة جانبها الحسن دوهو أمر سوف نجده عند أبناء هذا الجيل من 
المستشرقين الإسبان» الذى يحاول إثبات ما للأندلس من فسضل على 
نشأة الأنواع الأدبية فى أوروباء لكن جانبها السلبى يتبدى فى محاولة 
التتأكيد على نظرية خوليان ريبيرا سالفة الذكر. وفى هذا يقول : 
«وحتى أمراء قرطبة الأمويين ينحدرون من أمهات إسبانيات, ونعرف 
فيمايروى لنا ابن حزم المؤرخ, أن أمراء العرش الأموى. ابتداء من 
عبدالرحمن الداخلء كانوا أبناء سيدات من شمال إسبانياء أغلبهن من 
الباشكنسء ولذا فقد جاءوا شقر الشعورء زرق العيون. لأت الرجال 
منهم كانوا يفضلون هذا اللون فيمن يتزوجون من النساء. فإذا نظرنا 
إلى عبد الرحمن الناصر خليفة قسرطبة الشهير: فى ضوء هذه 
الاعتبارات» وجدنا نسسبه من جهة الأب سلسلة متصلة من الأسماء 
العربية» ومع ذلك فإن ما كان يجرى فى عروقه من الدم العربى قليل 
جداً لآن كل أصوله من جهة الأم كانت إسبانية. ونسبة الدم العربى فيه. 
إذا استعرنا التشبيه البليغ الذى استخدمه ريبيراء «مشل أن تصب قليلا 
من الأنيلين فى بركة ماء, فليس هناك شك فى أن الماء سوف يأخذ لون 
الأنيلين؛ لكن طبيعة تركيبه الكيماوى لم تتغير فى جوهرها». 

أما إميليو جارثيا جوميث فما زلت أذكر سلسلة المحاضرات التتى 
ألقاها منذ سدوات فى مؤسسة خوان مارش فى مدريد, والتى تحدث فيها 
عن فضل العرب على الثقافة الأوروبية» وعن قرطبة وغرناطة وإشبيلية 
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فى زمن القوة والعزة والمنعة, لكنه ختم هذه امحاضرات القيمة بعبارة 
قالها فى زهو وفخار عن أن إسبانيا هى البلد الوحيد الذى دخله الإسلام 
ثم خرج منه, ولولا هذا لظلت إسبانيا متخلفة مغل أثم الشرق الإسلامية 
التى تعانى حاليا من أعتى صدوف التخلف . وله كتابات أخرى تؤٌكد 
بشقة تامة على أن المسلمين الآتين من العرق الإسبانى هم الذين منحوا 
إسبانيا السلمة وجهها الحقيقى. 

لكن هذه الأخطاء - كما ذكرنا - تأتى فى إطار سحاولات جادة 
ومستديرة لعتصحيح المفاهيم والكشف عن القيم الكامنة فى التراث 
العربى - الأندلسى . على عكس ما حدث خلال القرون الأربعة التى 
تلت خروج المسلمين من إسبانيا أى حتى نهاية القرن التاسع عشر 
تقريبا حيث كان الإسبان يحاولون التنصل من هذا التراث كلية. وفى 
ذلك يقول خوان جويتيصولو فى كتابه المذكور: «وعلى الرغم من قيام 
الوجة الرومنتيكية والاستشراق الأوروبى النامى بتسليط الأضواء على 
ماضينا الأندلسى - الموريسكى من جديد, فإن الإسبان قد واصلواء 
طوال القرن التاسع عشرء النظر الى هذا التراث على أنه شىء تغريبى 
ملون وعنصر غريب مقحم على الجذع المسيحى الغربى الذى قام أخيراً 
بلفظه واستبعاده». 
تصحيح المفاهيم: 

ومع أواخر القرن التاسع عشر وبداية العشرين بدأت إسبانيا تبهض 
من جديد فى كل نواحى العلوم والثشقافة والأدب والحياة؛ وتحاول اللحاق 
بأحدث إنجازات الحضارة الأوروبية فى كل هذه المجالات؛ ولذا فقد 


شهدت هذه الفعرة ظهور أعظم أجيال الثقافة الإسبائية: جيل ./9 
«(نسبة إلى عام 1858م) الذى يضم مجموعة من الكتاب والمبدعين 


الذين ولدوا فى العقد السادس من القرن التاسع عشر تقريياً ومنهم 
ميجيل دى أنامونو وأنطونيو ماتشادو وبيو باروخا وآثورين ورامون 
مينينديث بيدال» ثم جيل 5ه ومن أبرزأعلامه الفيلسوف الناثر 
خوسيه أورتيجا إى جاسيت,؛ والشاعر خوان رامون خميديث, ثم 
توالت الأجيال بعد ذلك. كما ازدهرت الدراسات العربية فى إسبانيا 
على يد واحد من ينسبون زمنياً للجيل الأول وهو خوليان ريبيرا تاراجو 
رلهم ١‏ - 19#4م) الذى خلفه تلاميذه من أمثال ميجيل آسين 
بلائيوس »)١414 5 - 1١811‏ ومن بعدهم إميليو جارثيا جوميث الذى 
ولد عام © ٠14م,‏ ويعد عميد المستشرقين الإسبان المعاصرين . وقد ظهر 
أثر هذه الأجيال المحوالية الآن فى هذا العدد الكبير من أقسام اللغة 
العربية والدراسات الإسلامية المنتشرة فى كل جامعات إسيانياء والعدد 
الكبير من الستعربين الذين يعملون فى هذه الأقسام حالياً والكتب 
الكثيرة التى صدرت والتى مازالت تصدر فى مجال الدراسات العربية 
والأندلسية. 

ويمكن تقسيم حركة الاستشراق الإسبانى منذ أواخر القرن التاسع 
عشر وحتى الآن إلى أربعة أقسام رئيسية هى: 

- ا التى رسمها إدوارد سعيد فى 
كتابه عن «الاستشراق»: وهى التى تكن عداء دفيداً ضد الإسلام 
والثقافة الإسلامية. ومن أبرز هؤلاء مؤرخ إسبانى عاش فترة طويلة من 
حياته فى الأرجنتين هو كلاوديو سانشز ألبورنوص الذى أصيب بالذعر 
مذ سدوات نتيجة انتشار فكرة الهوية الإسلامية لمنطقة الأندلس بين 
بعض الشباب» فأخذ ينشر المقالات فى الصحف محذراً الشباب من هذا 
المنزلق الخطير, حسب رأيه. 

؟- جماعة الكُتاب والمفكرين الذين شغلتهم مسألة البحث عن 


١؟‎ 


الأصول والجذور فى النقافة الإسبانية؛ وإن كانوا غير متخصصين فى 
الدراسات العربية. ومن هؤلاء رامون مينينديث بيدال (1/8595- 
4 وأميريكو كاسترو. ومن أهم أعمال الثانى كتثتابه الشهير «آثار 
الإسلام) "]الف.آ15 .2881 111081165" الذى عرف فيه بفضل الإسلام 
الضخم على الحسضارة الأوروبية. أما الأول فمن أبرز العناوين التى 
خلفها : «اللغة الإسبانية فى عصورها الأولى»؛ «اللإسبان فى الأدب0, 
«إسبانيا حلقة وصل بين المسيحية والإسلام», «علم النحو التاريخى؛ 
«(الشعر العربى والشعر الأوروبى). وكما نلاحظ فإن طبيعة هذه 
الدراسات كان لابد وأن تتناول أثر العرب والإسلام فى حضارة إسبانيا 
بشكل خاص وحضارة أوروبا بشكل عام. 

#- جماعة المستشرقين الملشتخصصين فى الدراسات العربية 
والأندلسية؛ ومن هؤلاء خوليان ريبيرا وآنخل بالنفيا واسين بالائيوس 
وجارثيا جوميث المذكورين آنفاً فضلاً عن كوكبة كبيرة من المعاصرين 
مغل بدرو مارتيئيث مونتابيث وفرناندو دى لا جرانخاء وفديريكو 
كورينتى الذى انضم عضواً بمجمع اللغة العربية بالقاهرة وغيرهم من 
العاملين فى أقسام اللغة العربية بالجامعات الإسبانية: أو فى المعهد 
الإسبانى - العربى للثقافة بمدريد, أو فى مدرسة الدراسات العربية فى 
كل من مدريد وغرناطة, وقد أدت دراسات هؤلاء, وغيرهم من الجماعة 
السابقة, إلى تصحيح الكثير من المفاهيم الخاطئة التى كانت شائعة: 
وعلى سبيل المثال فقد كانت النظرية الذائعة عن أصول الشعر الغنائى 
الأوروبى ترجعه إلى الشعر البروفنسالى «بروفئس منطقة كانت تقع بين 
فرنسا وإسبانيا» الذى ظهر فى أوائل القرن الثانى عشر الميلادى على يد 
شعراء من أمشال جيوم التاسع وكان الرأى السائد هو ما عبر عنه الناقد 
الفرنسى جان روا بقوله: وجاء الشعر البروفتسالى مدذ نشأته بعيداً عن 
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أى تأثير أجنبى». لقد انبغق فجأة, كزهرة انشقت عنها الأرض بلا ساق 
ولا جذور). 

ولكن خوليان ريسيرا بدأ بطرح نظرية تأثير الموشحات والأزجال 
الأندلسية على ظهور الشعر الغنائى الأوروبى, ثم جاء العلماء من بعده 
مغل بيدال وأنخل بالمغيا وجارثيا جوميث وأخذوا يطورون هذه النظرية 
ويزيدون فى الشواهد والبراهين التى تؤكد صدقها حتى استقرت الآن 
كنظرية معترف بهاء وأصبحت تغذى كل الأبحاث التى تكتب فى هذا 
المجال. 

وقد كان للمستعرب الشهير آسين بلاثيوس 1481/1١‏ -1944م) 
دور كبير فى التعريف بتراث العرب العظيم فى الأندلس. وهو صاحب 
أول دراسة عن تأثير بعض المصادر الإسلامية مثل وسالة الغفران وقصة 
المعراج على «الكوميديا الإلهية؛ للشاعر الإيطالى دانتى. وفى مجال 
الفكر والتصوف قدم دراسات بارزة مثل كتابه الضخم عن «الإسلام فى 
أرض مسيحية - دراسة للصوفية من خلال أعمال ابن عربى المرسى». 
وقد صدرت الطبعة الأولى من هذا الكتاب عام ١57١م‏ ثم أعيد طبعه 
فى دار نشر إيسرون عام 5/85١م.‏ فضلاً عن دراساته الأخرى الكشيرة 
التى أعادت اكتشاف التراث الأندلسى وغيرت الكشير من المفاهيم 
الخاطئة واعترفت بفضل العرب فى تطوير الفكر الإنسانى. 

ويمكن القول إن هذين الجيلين من المستعربين الإسبان قد كرسوا كل 
جهودهم فى مجالات العراث العسربى فى الأندلس» ومازال هناك 
مجموعة كبيرة من المستعربين المعاصرين تواصل هذه الجهود نفسها 
حتى الآن. لكن الاستشراق فى إسبانيا لم يقف عند هذه المرحلة فقد 
خطا خلال العقود الأخيرة خطوة أخرى تعمثل فى الاقتراب من الثقافة 
العربية المعاصرة؛ وهناك حالياً أساتذة فى جامعات مدريد وغيرها 


متخصصون فى الأدب العربى المعاصر مثل بدرو مارتينيث مونتابيث 
(انظر ووجهاً لوجه: فى مجلة «العربى؛ عدد أبريل 1941م) الذى كان عميداً 
لكلية الآداب والفلسفة ثم رئيسا لجامعة أوتونما في مدريد, ومثل كارمن 
رويث برافو, وفيديريكو أربوس؛ وفرناندو دى أجريدا وغيرهم من 
العاملين فى أماكن كثيرة. وبذلك تكون قد اكتملت دائرة الاستشراق 
فى إسبانيا وغدا يمغل جزءاً لا يتجزأ من ثقافة إسبانيا المعاصرة . 

4- أما المجموعة الرابعة فتمثل تياراً مهما فى ثقافة إسبانيا المعاصرة, 
ذلك أن بعض كبار الأدباء الذين لم يعرفوا اللغة العربية ولم يتتخصصوا 
فى دراستها قد أدركوا قيمة العراث الأندلسى من خلال قراءتهم فى هذا 
التراث ثم أخذوا يستلهمونه فى أشعارهم وكتاباتهم ويطرحون - فى 
مجال النقد - نظريات جديدة تختلف كل الاختلاف عما هو مطروح 
على الساحة الأوروبية. من هؤلاء الشعراء العالميون خوان رامون 
خمينيث وجارثيا لوركا وأنطونيو ماتشادو ومانويل ماتشادو وسواهم 
من الأجيال المعاصرة التى برزت فى جميع المجالات ودخلت أعمالها فى 
نسيج ثقافة العالم» وحق لإسبانيا أن تفاخر بهم وتقول أنها تعيش 
عصرها الذهبى الشانى. وخوان رامون خمينيث (نوبل فى الآداب 
5) هو صاحب تلك النظرية العى تقول إن الشعر العربى - 
الأندلسى والشعر الصوفى الأندلسى المتأثر بمنصوفة الأندلس هو أصل 
الرمزية (انظر مجلة «العربى» عدد أبريل 1944م). أما جارثيا لوركا 
والأخوان ماتشادو فقد استلهموا فى أعمالهم الشعرية الكثير من 
الحكايات والمواقف والقيم الأندلسية . وقد انتدشرت هذه النزعة حتى 
أخذت تشكل يوماً بعد يوم وعاماً بعد عام تيار كبيراً حتى أصبحت 
الغالبية العظمى من المثقفين الإسبان ( ومن غيرهم بشكل عام) لا تأنف 
من ذكر ماضى إسبانيا العربى مثلما كان يحدث فى قرون سابقة. 


خوان جويتيصولو.. حالة تسترعى النظر 


ومن الأدباء الكبار المعاصرين الذين أصبحوا ينظرون لهذا الماضى 
العربى بفخر واعتزازء الكاتب الروائى خوان جويتيصولو. ففى لقاء 
معه(فبراير /9/8١م)‏ قال: «أعتقد أنه قد حان الوقت بالنسبة لأى 
إمبائى فى القرن العشرين لأن ينظر إلى ماضيه بدون عقد . ذلك أن 
التخلف الثقافى لإسبانيا خلال الثلاثة قرون الأخيرة إزاء أوروبا جعل 
الثقفين والمفكرين الإسبان يبذلون جهداً متعمداً للحد من هذا اللتتخلف 
عن طريق طرح فكرة «أربنة) إسبانياء ورفض كل ما كان من تاريخها 
يتعارض مع صورة بلد غربى أوروبى . . وهذا يفسر الجهود التى بذلها 
كتاب أمشال أورتيجا إى جاسيت ورامون مينينديث بيدال اللذين حاولة 
دائماً استعادة الميراث اللاتينى والقوطى بينما كانا يحاولان إخفاء قيمة 
العراث العربى أو الإقلال منها. والآن تحاوزت إسبانيا تخلفها الثقافى 
والاقتصادى والسياسى., وجاءت اللحظة التى يجب أن تنظر فيها إلى 
أن اختلافها الثقافى ليس عيباً وإنما هو ثروة. فهذا الذى يجعلا نختلف 
عن أوروبا شىء يجب أن نفخر به. وأعتقد أن هذه هى المراجعة المقدية 
التى قام بها أميريكو كاسترو وآسين بلانيوس. فقد فتحا عيوننا على 
كثير من الموضوعات حول الأهمية الثقافية التى قددمها لنا العرب. وأنا 
آمل أن يتعلم الإسبان من الآن كيف يفهمون ماضيهم الحمقسيقى لأن 
معرفة الماضى يمكن أن تفتح أمامنا مستقبلاً حقيقياًه. 

وخوان جسويتيصولو واحد من أهم أدبساء إسبسانيا 
المعاصرين. ولد عام ١97١م‏ فى مديئة برشلونة. ثم درس 
النانوية مع اليسوعيين 185111145 1.05. ومن العجيب أن هذه 
المدارس تخرج منها عدد كبير من كُتاب أورويا ومفكريها فى كل 
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العصرر, نذكر من بيئهم ديكارت وفولتير فى فرنساء وبيريث دى أيالا 
وخوان رامون خحمينيث فى إسبانيا. وبعد ذلك درس القانون. 
وقد بدأ جويتيص ولو إنتاجه الأدبى فى مرحلة مبكرة جدا من حياته, 
لكنه لم يدشر أول عمل له إلا عام 464١م‏ وهو رواية «ألعاب يدوية». 
وقد ظل يدشر كل عام تقريباً كتاباً حتى تجمع لديه فى عام 1151م 
مت روايات ومجموعتان قصصيعان وكتابان فى أدب الرحلات وكتاب 
مقالات. وفى عام 1555م أصدر رواية «بطاقة هوية» التى تمدل تغييراً 
جذريا فى التقئية القصصية عند الكاتب وفى الرواية الإسبانية بشكل 
عام. وأول سا يلفت النظر فى هذه الرواية؛ حستى بالنسبة للقارئ 
العادى, هو تعقد التقئيات المستخدمة وتشابكها. فقد تخلى الكاتب 
عن طرق القص التقليدية السابقة. وأخذ يضفر الحكاية: فى حرية 
كاملة: بمجموعة كبيرة من الوسائل غير المتجانسة. وبذلك تظهر فى 
الرواية: إلى جانب طريقة السره على لسان الشخص الثالث؛, أجزاء 
تروى على لسان الشخص الثانى أو ما يسمى (أسلوب امخاطب»» 
كما تأتى المونولوجات الداخلية فى إطار تقنية الاسترجاع. 
ونجد الإضمارء وتراكب المستويات الزمديية؛ والشخلى عن علامات 
التنقيط . 

وقد نظر جويتيصولو لهذا الاتجاه الجديد فى مجموعة مقالات, 
ظهرت فى نفس الفترة؛» ثم نشرت له مجموعة بعد ذلك «فى عام 
351 فى كتاب تحت عنوان «عربة المؤخرة), تحدث فيها عن فشل 
الواقعية التسسجيلية المسرفة: وضرب مثالاً لذلك باحدى رواياته 
السابقة , وهى رواية «التيار السفلى؛ التى نشرت عام /946١م.‏ وبعد أن 
عبر عن إعجابه بروائى أمريكا اللاتينية الذين كانوا - حسب قوله - قد 
أخذوا يبرهنون منذ فترة على وجود ثروة عظيمة كامنة فى أحشاء اللغة 
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الإسبانية, أكد أن العالو الذى نعيش فيه يطالب بلغة جديدة, قويةء 
وفوضوية. 1 

وفى عام 1511م نشر خوان جويتيصولو روايته التى يعتبرها الآن 
بدايته الحقيقية وهى رواية «استعادة الكونت دون خوليات»). 

ودون خوليان التاريخى هو حاكم سبتة الذى ساعد العرب عند فتح 
إسبانيا عام ١١/ام.‏ واستعادته عند جويتيصولو لن تكون عن طريق 
السيف والحرب والقتال وإنما من خلال إعادة اكتشاف العراث الثقافى 
الأندلسى سواء عند عرب الأندلس أو فى تراث كبار كتاب العصر 
الورسيط المتأخر الذين مغلوا خير تمثيل الأسلوب المدجن #وزء1610 الذى 
أشرنا إليه من قبل. مغل خوان رويث ( راهب إيتا) صاحب قصة والحب 
المحمود»؛ وفرناندو دى روخاس صاحب قصة «القوادة تليستينا», أو فى 
تراث كبار كتاب عصر النهضة «القرنان ١5‏ و7١)‏ الممثلين أيضاً لهذا 
الأسلوب مثل ميجيل دى ثرفانتيس ويوحنا الصليبى. 

وقد سار خوان جويتيصولوء فى هذا الاتجاه. وقدم رواية وخوان بدون 
أرض» عام 941/6 1م ثم رواية «مقبرة)» عام ٠48١م‏ إضافة إلى رواية 
«فضائل الطائر الوحدانى». وهذه الروايات الفغلاث تطرح نوعاً أدبياً 
جديدا يجمع بين الرواية والشعر والمقال. والرواية الأخيرة تغترف من 
صوفية ابن الفارض ومحيى الدين بن عربى ومولانا جلال الدين 
الرومى» ومن بحر المتصوفة بشكل عام. ولذلك يبدأها ببيعين على 
الغلاف الداخلى أحدهما للشاعر المتصوف الإسبانى.يوحنا الصليبى 
والآخر لابن الفارض يقول: 

شربها على ماء الحياة مدامة سكرنا بها من قبل أن يخلق الكرم 
ولا يكف جويتيص ولو عن التبشير بأفكاره الجديدة الجريكة فى أى 
مكان حتى ولو كان فى عقر دار الأسد الأوروبى ذى النزعة العرقية 
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المركزية. ففى الكلمة التى ألقاها فى بروكسل فى ١8‏ أكتوبر عام 
6 عند تسلمه لجائزة الأدب الأوروبى الأولى التى تمدحها السوق 
الأوروبية المشتركة قال: «لقد جعلنى اكتسابى لهذا الفضول الأوروبى 
النهم أتحول شيئاً فشيئاً إلى إسبانى من نمط آخر . صرت عاشقاً لأشكال 
الحياة والغقافات والألسن العائدة إلى مناطق جغرافية بعيدة, وتحبالس 
فقط لكيفيدو وجونجورا وسيرن وفلوبير ومالارميه وجيمس جويس 
وإ نما أيضا لابن عربى وأبى نواس وابن حزم والمؤلف الفارسى - التركى 
مولانا جلال الدين الرومى). 

وقد حدد جويتيصولو فى كلمته هذه فى بروكسل مفهومه للحداثة 
فقال: «إن بطل الحياة الراهبة أو الحيوان المدنى المعاصر أصبح يدرك أنه 
ليس هناك من ثقافات مطلقة واحدة الأشكال تقوم على الاكتفاء الذاتى 
المرعوم, وإنما هداك تبادل واختلاط وتصاهر يتم فى بوتقة واسعة 
ساحرة. إن الأدب, باقتفائه آثار فئان مثل بيكاسو صاحب الفضول 
النهم الذى دفعه إلى الاغتراف من منابع الفن الآسيوى والأفريقى ؛لم 
يعد بوسعه أن يكون قومياً محضاً؛ ولا حتى أوروبياً وإنما لاد أن يكون 
بالضرورة مولدأء ومطعماً بدماذج حضارية متنوعة ومختلفة . هذه هى 
حداثة جويس وباوند وأرنوشميت, وهى كذلك حداثة دانتى وخوان 
رويث ورابليه وثرفانعيس العى بدأت تقدم ثمارها اليانعة فى حقلى 
الشعر والرواية سواء فى إسبانيا أو فى أمريكا اللاتيدية). 

وجويتيصولو كتاب فى الاستشراق تحت عنوان وحوليات إسلامية) 
ترجم أخيراً إلى اللغة العربية تحت عنوان «فى الاستشراق الإسبانى», 
وصارعن «المؤسسة العربية للدرامات والنشر» فى بيروت بالتعاون مع 
مجلة «الكرمل». وهو الكتاب الوحيد الذى ترجم له إلى اللغة العربية 
بالرغم من أن أعماله الروائية مترجمة إلى حوالى ثلاثين لغة. وفى هذا 


الكتاب يطرح جويتيصولو فكرته - التى أوجزناها - عن كيقية التعامل 
مع التراث الأندلسى وينظر لاتجاهه الجديد فى الرواية الذى يعتبره فتحاً 
فى مجال الرواية الإسبانية بشكل خاصء وفى الرواية العالمية بشكل 
عام. 

ولا يجب أن ندسى بأن اتجاه جويتيصولو هذا يغير ضده الكثيرين من 
دعاة التعصب والمركزية الأوروبية وتفوق الجمس الأبيضء لدرجة أن ممثل 
السلطات الإسبانية نفسه فى ا مجلس الأوروبى حاول أن يتعدخل للحيلولة 
دون حصوله على جائزة الأدب الأوروبى. ولكن الاتجاهات النزيهة فى 
الاسعشراق الإسبانى رغم كل العقبات. ماضية إلى الأمام. والمطابع 
يصدرعنها الكفير من الأبحاث التى قضى على نهج المعلمين آسين 
بلاثيوس وأميريكو كاسترو. والمبدعون من أمثال خوان جويتيصولو 
يكتشفون يوما بعد يوم قيما جديدة فى العراث الأندلسى خاصة وفى 
التراث العربى عامة. والخنجل من ماضى إسيانيا العربى - حتى على 
مستوى العامة - صار شيئاً متخلفاً يدسب لعصور الظلام التى كانت 
إسبانيا خلالها تشعر بالشقص تجاه بقية القارة الأوروبية. أما الغالبية 
العظمى من البساحثين الإسبان الآن فانهم يتناولون تراث العرب فى 
الأندلس من منطلق الحب والرغبة فى الاكتتشاف والبحث عن الأصول 
والجذور التى تميزهم عن باقى بلدان أورويا. 
هذا الكتاب 


صدرت الطبعة الأولى من هذا الكتاب عن دار نشر إيسيريون 
7 فى مدريد عام 06م وقدمته مؤلفته إلى القراء ( كلمة 
الغلاف) بما يلى : 

«إن هذا الكتاب يعضمن محاولة لإحياء أعمال المستعرب ميجيل 
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آسين بلاثيوس 28126105 وزو [علاع :310 : الذى بدأ يلفت النظر فى أعماله 
النقدية - وهى من أهم ما صدر فى إسبانيا خلال القرن العشرين - إلى 
وجود تأثيسر إسلامى قوى فى أدب كفير من الكتاب الكلاسيكيين 
الإسبان. مثل رايمون لول, والقديس يوحنا الصليبى., والقديسة تيريسا 
دى جيسوس وسواهم. وبعد موت آسين عام 1545م صارت الدراسات 
المقارنة بين الأدبين الإسبانى والعربى متوقفة عملياً. ولهذا فإننا فى هذه 
الصفحات نلتقط مرة أخرى خيط البحث من لدن اسين ونقدم, بعد 
دراسة أولى بانورامية حول حضور الإسلام والثقافة اليهودية فى تاريخ 
إسبانيا وثقافتها. مجموعة من المقالات نرى بوضوح من خلالها الأهمية 
الكبيرة لأن نضع فى حسابنا السياقات الإسلامية التى تساعدنا فى 
الوصول إلى فهم أفضل لكثيير من شخصيات القمة فى الأدب الإسبانى 
- وكل مقال من هذه المقالات يضمن إضافة نقدية ظاهرة الأصالة فى 
مجال دراساتى. وبهذه الأبحاث أغطى الفترة من العصر الوسيط حتى 
أيامنا الحاضرة: وذلك بتناول الشخصيات والموضوعات التالية: خوان 
رويث؛ القديس يوحنا الصليبى: القديسة تيريسادى خيسوس» 
السونيت مجهول المؤلف : «إلهى لا تغرنى بهواك؛., الأدب الألخميادو 
(أو الأعجمى).؛ الأدب الموريسكى والععارض بينه وبين وضعه المستورء 
وشخصية المسلم فى هذا الأدب الأعجمى. وأخيرا خوان جريتيصولو, 
المؤلف الحاضر بينناء والذى كان له رأى حول هذا الموضوع. ولأن هذا 
الكتاب يتخذ له هدفاً هو تحديد حقل دراسات الأدب الإسبانى - خاصة 
أدب العصر الذهبى - فإنه يعطى أهمية خاصة لتاريخ الأفكار فى 
إسبانيا). 

ولااشك أن هذه الكلمة من مؤلفة الكتاب مئل - فى رأينا - أفضل 
تقديم موجزر له إلى القراء. إضافة إلى أن هذه الفصول المهمة غدت 


؟؟ 


مترجمة ومتاحة للجميع؛ ومن ثم أرى أنئا لسنا فى حاجة إلى تقديم 
عرض للكتاب . وبهذه المناسبة أود أن أؤكد على أن مرجمى هذا 
الكتاب قد بذلا جهودا مضنية فى نقله إلى اللغة العربية, لأسباب 
كغيرة من بينها: المعلومات الكثيرة فى شتى مجالات المعرفة: والتى 
أجبرتدا على الوقوف على مضامينها ومصطلحاتها حتى يتاح لنا 
الوصول إلى الدقة المطلوبة فى الترجمة. كما أن المؤلفة استخدمت» 
بالإضافة إلى اللغة الأصلية وهى الإسبانية: لغات أوروبية أخرى, بل 
وشرقية كذلك لشرح أفكارها مغل اللاتينية؛ والإنجليزية, والفرنسية: 
والبرتغاليسة, والفارسسية, والإيطالية.. إلخ, ومن ثم وجدنا أنفسنا 
ملزمين بالتعامل مع كل هذه اللغات. سواء باللجوء المباشر إلى ما لدينا 
معرفة كافية بها مثل الفرنسية والبرتغالية: أو بسؤال أهل الاختصاص 
فى اللغات الأخرى. ونحن ننتهز هذه الفرصة لدشكر كل من مدوا لنا 
يد العون فى هذا الشأن من زملاثنا الأفاضل فى الأقسام امختلفة بكلية 
اللغات والعرجمة - جامعة الأزهر. وكان للجهد الذى بذله أسعاذنا 
الدكتور أحمد إبراهيم الشعراوى فى مراجعة الترجمة أثره الطيب فى 
بلوغهسا درجة من الدقة نحمد الله أن وفقئا إليهاء وإن كان أى عمل 
بشرى لابد وأن تعتريه جوانب نقص ومن ثم فإندا نشكر كل من يلفت 
نظرنا إلى شىء فات علينا حتى نتحاشاه فى الطبعة القادمة. وثما يجب 
التبيه إليه فى هذا الصدد أندا كنا شديدى الحرص على نقل الكتاب 
كاملاً بفصوله وحواشيه التى أخذت هى الأخرى مساحة كبيرة: وكان 
يمكن التتخلى عن بعضها كما يفعل بعض المترجمين؛ لكندا وجدنا أن 
أهمية الأبحاث والجهد الواضح الذى بذلته المؤلفة على صعيدى المئن 
والمواشى يتطلب منا الالعزام بكل كلمة وردت في الكتتاب حتى ولو 
اقتضى هذا أن ننوع فى ترجمة الحواشى بين اللغة العربية واللغات 


افا 


الأخرى الأجنبية. وقد وضعت المؤلفة هذه الحواشى كلها مجتمعة فى 
آخر الكتاب, ولكدبا وجدنا أنه من الأفضل, فى الطبعة العربية؛ أن 
نضع حواشى كل فصل خلفه مباشرة للتيسير على القارئ؛ وإتاحة 
الفرصة للاستفادة من المعلومات القيمة التى بشتها المؤلفة فى هذه 
الحواشى. وهذا هو التغيير الوحيد الذى استحدثناه فى هيكلة الكتاب . 

يبقى في هذا العقديم كلمة أخيرة عن مؤلفة الكتاب الدكتورة لوثى 
لوبيث - بارالت 3814 - #عممآ عءنسآ والحق أن هذه الأستاذة بشخصها 
وأعمالها تنطوى على أهمية خاصة لأنها استطاعت أن تعيد إحياء 
مدرسة المستعرب الإسبانى الشهير ميجيل آسين بلاثيوس المتوفى عام 
14 ,أن تطور الكثير من أفكاره وفقالما حدث من مستجدات فى 
مسجالات البحث والدراسة, وهذه مسسألة, فى حد ذاتهاء فى غاية 
الأهمية, لكن الأهم منها - فى نظرنا - هو أن الدكتورة لوثى نقلت 
أطروحات هذه المدرسة, بزخمها وقوتهاء إلى بويرتوريكو وجامعتها فى 
أمريكا اللاتينية» بل إنها بحكم قيامها بالتدريس فى جامعات أخرى فى 
أمريكا الشمالية مغل جامعة هارفارد 11367700 وجامعة ييل 6اءلا 
وإشرافها على كثير من الأبحاث والرسائل الجامعية وتكوينها لخلية 
نشطة من الباحثين أعادت بقوة موضوع التأثير الإسلامى على حضارة 
إسبانيا وثقافتها وأدبهاء ومن خلال ذلك على حضارة وثقافة أمريكا 
اللاتيئية.. رهذه خطوة مهمة كانت تنتظر باحثة دءوبة مثل الدكثورة 
لوثى للقيام بها. ومن أهم الكتب التى نشرتها هذه المؤلفة هذا الكتاب» 
وقد سبقه كتاب «القديس يوحنا الصليبى والإسلام» الذى نشر أيضاً 
عام 48 ١م.‏ إضافة إلى أعمالها عن الموريسكيين, ومقالاتها اللدشورة 
فى مجلات أوروبية وأمريكية وغيرهاء ومشاركتها فى عديد من 
الؤتمرات اللتخصصة داخل بويرتوريكو وخارجها. 
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ونحن نرجو أن نكون بترجمتنا لهذا الكتاب قد أديدا خدمة واجبة 
لغقافتها العربية الإسلامية التى مازال الكثير ون من أبنائها يتهمونها 
بالتصور فى وقت يدشط فيه الأجانب للكشف عن الجوانب المضيكة فى 
هذه الثقافة وتأثيراتها القوية على ثقافات العالم. 
والله من وراء القصد. 
د. حامد أبو أحمد 
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مقدمة 


خلال فترة الإعداد لطبع كشابى الأول؛ «سان خوان دى لاكروث 
والإسلام) (معهد الكسيك - جامعة بويرتوريكوء هام أدركت 
أن تلك الدراسة لم تكن إلا بداية عملية بحث يمكن أن تطول لسنئوات 
كنيرة . والواقع أن آثار الإسلام فى تصوف سان خوان دى لاكروث لا 
مما ل إلا طرفاً يسيراً من التأثير الضخم الذى تركته الثقافة الإسلامية فى 
آداب شبه الجزيرة الأيسيرية: والذى أصبح يشكل جزءاً من لب الفقافة 
الإسبانية نفسها. ومن ثم وجب متابعة النطوات الأولى الناصعة التى 
خطاها المعلم آسين بالاثيوس عندما بدأ الدراسات المقارنة الإسبانية - 
العربية فى إسبانيا: ونحن نود أن نجعل من هذه الدراسة تكريماً متواضعاً 
لدوره العظيم الذى لم يفهم بعد حق الفهم. 

أما مجموعة البحوث التى يتضمنها هذا الكتاب», ففيها قدر كبسير 
من الإيجازء لأن استقصاء كل آثار الإسلام فى الأدب الإسبانى مهمة 
تحتاج لكثير من امجلدات ولأجيال كشيرة من الدارسين. لقد خصصت 
الصفحات الأولى لإلقاء نظرة بانورامية على ظاهرة الصبغات السامية - 
عربية كانت أو عبرية - للثقافة الإسبائية. ولكنى فى الفصول التالية 
أردت أن أقدم نماذج من الدراسات التى تعضمن إضافات أصيلة فى 
بابها. وآمل أن تشكل هذه الدراسات نموذجاً دالاً على ما كان للإسلام 
من تأثيسر عظيم على الإبداع الأدبى الإسبانى » والإسبانى - الأمريكى 
على امتداد العصور امختلفة وأن تكون مؤشرا على أن ثمة مهمة كبيرة 
تنتظرنا فى مجال الدراسات المقارنة. 

إن المعارف الفلكية العبوغة بالصبغة الإسلامية عند كاهن إيتا 


؟ 


(خوان رويث . ٠الأدب‏ الصوفى الإسبانى - سان خوان دى لا كروث , 
سانتا تيريسا دى خيسوس. والمؤلف المجهول صاحب هذه السوناتة ٠لا‏ 
تدفعنى, يا إلهى: لكى أحبك؛ - كل هذه الأشياء لا يمكن أن تفهم حق 
الفهم إذا لم نضع فى حسابدا سياقاتها الإسلامية. وخلال السبوات 
الماضية أبدى النقاد انبهارهم بالأصالة الفائقة للوصف لسعض الرموز 
المشهورة فى تصوف شبه الجزيرة؛ مغل القلاع السبعة المت ركزة, والطائر 
الوحدانى؛ وليل الروح المظلم. ولعل هذه الأصالة غير موجودة, وكل ما 
حدث هو أننا قمنا بقراءة جزئية لهذه النصوص . وما إن نفعح صفحات 
أعلام التصوف فى الإسلام حتى نكتشف من أين نبعت هذه الرموز: 
فالقلاع السبع الداخلية هى المكان العام للصوفية فى القرون الوسيطة. 
والطائر الوحدانى يرجع إلى بلاد'فارنوء والليلة الظلمة ابتدعهم ابن 
عباد الرندى فضلاً عن التشرى وآخرين . ومن ثم فإن جزءاً كبسيراً من 
«أصالة: الكُّتاب الإسبان لا يعمل فى اختراع هذه انخيلة الصوفية 
المعقدة, وإنما فى دمجها بطريقة فريدة فى أعمالهم الأدبية نفسها. 

ومن جهة أخرى ينبغى أن ننتشل من قاع النسيان ما حدث للقصة 
الموريسكية الإسبانية؛ وأن نستدرك ما وقع حولها من أخطاء؛ وهى التى 
تعرف بأسلوبها اللطيف الجميل وغير المريح فى آن واحد. إنها هى 
الأدب الألخنميادو - الموريسكى الذى كان يكتبه الموريسكيون فى السر 
خلال القرن السادس عشر, وكانوا - كما هو معلوم - يتسخون 
نصرصهم؛ مستخدمين حروف الهجاء العربية. والقارىء الذى يطلع 
على هذه النصوص المدشقة القلقة لن يمكنه أبدا قراءة «ابئ سسراج» أو 
«الحروب الأهلية فى غرناطة» بنفس الطريقة التى تعود عليها. وأخيراً 
فقد توصلت إلى أمر ذى دلالة هو أن العأمل فى موضوع الحضور 
الإسلامى فى شبه الجزيرة قد أصبح الآن أمرا بالغ الحيوية فى أعمال 
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خوان جويتيصولر, الذى يعد من أهم كتاب القصة المعاصرين فى 
إسبانيا. والثقافة العربية, فى أكثر من اتجاه. عند خوان جويتيصولو 
تمثل تحربة شديدة القرب منه مثلما كانت عند صصفيه خوان رويث». 
ولهذا أردت أن أختم الكتاب بدراسة عن روايته «مقبرة). 

وأود أن أعبر عن جميل شكرى لتلك المؤسسات الى ساعدت على 
ظهور هذه الدراسة. إلى جاسعة بويرتوريكو, التى منحتنى تفرغاً لمدة 
سنتين, وقدمت لى مساعدة لكتابة النص على الآلة» وإلى المجمع 
الأمريكى لجمعيات العلوم الذى أعطانى منحة خلال عسامى 
1 اأهلتنى للدراسة والعدريس فى كل من مركيز الدراسات 
الشرقية المتوسطة وقسم اللغات الرومانية وآدابها بجامعة هارفارد؛ وإلى 
مؤسسة جوجنهيم التى مكنتنى من قضاء فكرة بحث خصبة عنام 
بجامعة ييل فى نيوهافن. ويسغى أن أعترف أيضاً بديمى لهيئة 
المح القومية للدراسات الإنسانية, التى لولا مساعدتها لى فى البداية 
فى القيام برحلة موسعة للدراسة والسحث عن المخطوطات في أوروبا 
والشرق عام 915١م‏ لحالت معوقات كثيرة دون تحرير هذا الكتاب. 

كما أقدم الشكر لكثير من الزملاء, الملتخمصصين فى الفقافات 
الإسبانية والمستعربين: على السواءء الذين أسدوا إلى نصائحهم 
القيمة» وقدموا لى دعمهم الثقافى الذى لا يكل . وأود أيضاً أن أعبر عن 
إحساسى بالدين المستمر تجاه رايموندو ليدا الذى لن أنسى ما حييت 
أستاذيعه الحانية خلال فكرة وجودى فى هارفارد» وكلما تناءت 
السنوات: أحسست بأنى لن أوفيه أبدا ما يستحق من شكر. فكل 
صفحة من هذه الصفحات المتواضعة» هى فى النهاية من فيض عطائه. 
ودعونى أجرؤ على الاعتقاد بأن رايموندو ليدا كان يسعده أن يرى هذا 
الكتاب قد أمسك الخيط من الأبحاث التى تركها ميجيل آسين بلاثيوس 
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غير مكتملة ع٠ما‏ مات فى أغسطس عام 44 4١م.‏ فذات يوم أطلق 
للريح فى صالة الدرس هذا التعليق الملغز: «لو حدث أن غرق كل الإنتتاج 
الأدبى الإسبانى, وكان فى الإمكان إنقاذ عشرة كتب فقط؛ فإنى سوف 
أنقذ من بينها كتاباً لآسين بلائيوس». ومرت السدوات فإذا بها تحملنى 
على أن أشاركه هذا الإعجاب الذى كان يبدو لى حينئد شديد المغالاة. 
وأوجه شكرى الخاص إلى استيفان جيلمان؛ وهو أيضاً أحد أساتذة 
مرحلة الدراسة فى هارفارد؛ وهو بشجاعته وحسه النقدى المنصف فتح 
عينى على وضع إسبانى ثقافى بالغ التعقيد, كما علمنى أن أقرأ نصوص 
العصر الذهبى بروح نقدية. 
وأخيرا أود أن أعرب عن شكرى العميق لأرتورو إتشيفاريا فرارى, 
زوجى وزميلى الذى عرف كيف يتحمل بصبر وحب شديد انشغالى 
بالسبحث, وإلى أمى وأخواتى اللائى ترقبن بإيمان مفرط ظهور هذه 
الصفحات . 
لوثى لوبيث - بارالت 
سان خوان, بوير توريكو 
توفمبر 941١م‏ 


8. 


(شسن (زون 


درجل: 37 
ا َ . ع 


ترد على لسان الدارسين للثقافة والأدب الإسبانى - وحتى عند عامة 
الناس فى الريف - بعض العبارات الشائعة الى تحمل الكشير من 
السخرية مثل عبارة ١1مع017]62‏ 5ذ منهم5 ) (إسبانيا مختلفة)» تدطق فى 
غالب الأحيان بالانجليزية, ثم استخدمت و فى الكتب والإعلانات 
السياحية. وثمة عبارة أخرى شهيرة أقل إبهاماً وتعصل اتصالاً وشيقاً 
بغاياتئا فى هذا البحث . وهى العبارة الفرنسية التى تقول : «إفريقيا تبدأ 
بجبال البرانس»» ولعلهم أرادوا بهذه العبارة أن يوضحوا فيم يتمثل هذا 
«الاختلاف» الذى يلتصق بإسبانيا فى مقابلة باقى دول أوروبا. وهذه 
العبارات - وينبغى أن نوضح ذلك فوراً - عادة ما تطلق فى لهجة تحقير 
لكى تؤكد, بالسلب. أن نسبة إسبانيا إلى العالم الغربى مشكوك فيها 
بسبب ما تحمل من عناصر سامية قوية. إن مشكلة العفة الغربية 
لإسبانيا أو صفتها الشرقية النسبية» التى عاشها الإسبان وغير الإسبان 
بعاطفة فريدة وحتى بنوع من القلق, قد فتحت المجال. كما سوف نعرف 
على امتداد هذه المفحات. لإحدى المناقشات الجدلية النقدية ذات 
الأهمية الكبيرة فى هذا القرن العشرين فى إسبانيا. إن تاريخ إسبانيا - 
وهو تاريخ غير مريح؛ كما وصفه بحق فرانفيسكو ماركوس فيانويفا(' ) 
- «مختلف». فى الحقيقة لأنه يمضى فى اتجاه مختلف تامأ عن اتجاه 
أوروبا فى العصور الوسطى. ومن المستحيل ألا نضع فى حسابنا الفتتح 
الإسلاتي عام 5١م‏ (وكانت ثمانية قرون من التعايش مع العرب ) , 
فضلا عن ازدهار الحسضارة العبرية فى شبه الجزيرة الأيبيرية, وكانت 
سابقة على الفتح الإسلامى وامتدت إلى عام 4917 ١م‏ عندما طرد اليهود 


نضن 


الإسبان من وطنهم القديم. (ونذكر هنا أيضاً بأن فرنسا واتجلعرا طردتا 
من كانوا فيهما من اليهود خلال القرنين القاتى عشر والثالث عشرء أى 
قبل أن يطردهم الإسبان بكثير) . إن إسبانيا هى البلد الذى دخلت فى 
مكوناته الثقافية بالإضافة إلى العناصر الغربية عناصر أخرى سامية فى 
نفس لحظات تكوين الشسعب الإسبانى بوصفه كذلك. والمسكول 
الرئيسى عن لفت أنظارنا لهذه المسألة هو أميريكو كاسصرو. إن 
المسيحيين أو القوط الرومانيين قد عاشوا مع المسلمين واليهود خلال 
العصر الوسيط فى جو من التسامح النسبى برغم الحرب الدنيوية التى 
أطلق عليها «حرب الاسترداد». وهذا التعايش التاريخى الطويل المعقد 
فتح الباب بصورة حتمية للتلاقى والتلاحم الثقافى بين العناصر الغربية 
والشرقية فى شبه الجزيرة الأيسيرية (وإذا اعتقد أحد أن المسسيحيين 
الإسبان لم يأخذوا شيئاً من مواطنيهم ذوى الغقافة الرفيعة من العرب 
والبهود فإنه بذلك يحكم عليهم بضيق الأفق, والافتقار إلى أدنى حد 
من الذكاء, وهو شىء نربأ بهم كشيرا عنه) . وإذا فهمنا هذا فإنه يكون 
مفيداً جداً لدا عددما نحاول تفسير التفرد الثقافى لإسبانياء وندرك ما 
ينطوى عليه أدبها من خصوربة تفوق الوصف - وبخاصة أدب العصر 
الوسيظ وعصر النهضة - وهو أدب شسديد السحر والأصالة فى كل 
اتجاهاته إذا قورن بأدب أوروبا فى ذلك الحين. (إذن فالجملة المذكورة 
«إسبانيا مختلفة» تبدو لنا مقبولة جداًء لكن فى معناها الإيجابى الذى 
يدعو إلى الفخر والاعتزاز). 6 , 

وكماهو معلوم لدا جميعاء فإن الطائفة التى تفرضها الأوضاع. 
بصورة رئيسية فى شبه الجزيرة - لأسباب معقدة ذات طابع سياسى 
واقتصادى - هى الطائفة المسيحية الغربية, ومن ثم فإن الهوية 
الإسبانية؛ بالرغم نما تحمل من صبغات سامية, وبالرغم من طبيعتها 


رفن 


الخاصة, ما هى إلا ثقافة أوروبية فى الأساس. ومن ثم فإن الكتابات 
النقدية؛ وهذا شىء طبسيعى: قد شغلت بدراسة الثقافة الإسبانية من هذا 
المنظور. ومع أن الدارسين قد أسهبوا كثيراً فى مشل هذه الدراسات فإنهم 
أغفلوا تقامأ جانباً ثقافيًًا فى غاية الغراء, هو أيضاً إسبانى بحق على 
الرغم من طابعه الشرقى. ونود فى هذه المفحات أن ننعشل بالعدل 
تلك العناصر المدسية (أو المغلفة بالصمت أحيانا) من ثقافة تشيسه 
الجزيرة؛ وهى العناصر السامية. 

ولكى يمكننا أن نقترب من الأصول الوسيطة (نسبة إلى العصر 
الوسيط) لهذه السامية الإسبانية سوف نترك المدتخصصين فى الثقافة 
الإسبائية ونستعين بالمستشرقين أى المستعربين ودارسى العبريات . وهذه 
العملية نفسها سوف تثبت لدا تفرد الثقافة الإسبانية فى أولياتها : فلكى 
نفهمها بعمق علينا أن نلجأ إلى جهاز كبير من المشقفين؛ وإلى عدد من 
اللغات وإلى تاريخ هو فى عمومه مختلف عن تاريخ الجزء الأكبر من 
البلاد الرومانية. 

ولتقعرب من الفترة التاريخية التى كان ثلنا شبه الجزيرة خلالها من 
الشرقيين, ونبدا بالغزو المذكور الذى تم عام ١١/ام‏ وما تلاه من الوجود 
الإسلامى فى الأندلس» كما أطلق عليها العرب والتى أصبحت فيما بعد 
تسمى إسبانيا. فمن هم هؤلاء الفاتحون الذين استطاعوا فى إحدى 
حملاتهم العسكرية الأكفر درامية (إن السرعة التى تمت بها ليس لها 
مشيل فى حوليات تاريخ العصر الوسيط) أن يخضعوا لسيطرتهم كل 
أراضى شبه الجزيرة 3 تقريباً فيما عدا بعض النقاط الضعيفة فى الشمال؟ 
إنهم مسلمو القرن الفامن الميلادى, الذين كانوافى فترةالذروة 
لتوسعهم الامبراطورى, وكانوا فى بداية ازدهارهم الثقافى الذى أدهش 
العالم فيما بعد. وبععبير آخر فإن شبه الجزيرة الأيبيرية لم يستوطنها 


نا 


مغاربة همجيون., وإنما استوطنها بنو أمية الأقوياء الذين كانوا يحكمون 
فى دمشق فى القرن الشامن. يقول المورخ فيليب”'؟ حتى: كانت 
الامبراطورية العربية واحدة من أعظم امبراطوريات التاريخ. ومع ذلك 
فهى أكثر الامبراطوريات إهمالا من جانب المؤرخين: على الرغم من أنها 
قد امتدت من ساحل الأطلسى حتى حدود الصين. (ومن ثم كانت أكبر 
من الامبراطورية الرومانية فى أوجها) أما النبى محمد مَل الذى تنسب 
إليه تاريخياً هذه الامبراطورية؛ فقد كان صاحب تطلعات كبيرة. وقد 
نزل عليه الوحى بالآيات الأولى من القسرآن وهو بعد فى سن الشبساب 
ويصف لنا ذلك إميل إسين' "2 فيقول: «نزل عليه الوحى لأول مرة فى 
غار حراء حيث كان يذهب إلى هناك للتأمل» وقد جاءه الملاك جبريل فى 
صورة إنسان ورجلاه فى الأفق. وبشره بأنه رسول الله. وكلما تطلع 
محمد إلى أى جهة كان يرى هذا الملاك» فرجع الى بيته خائفا. 
واستقباته خديجة؛ زوجته الأولى, وهو يرتعد ويقول زملونى زملونى. 
دثرونى دثرونى. لأنه حستى تلك اللحظة كان مايزال يرى الوحى. 
وخشى محمد من أن يكون قد أصابه مس ولكى خديجة واسته وهدات 
من روعه . وبذلك كانت أول من آمن به وأول مسلمة فى التاريخ. ومن 
العجيب أن هذا الشاب السرىء من قبيلة قريش قد صار فيما بعد رجل 
دولة؛ وسياسياً من الطرازالأول؛ ومحارباً عبقرياً استطاع أن يخضع 
لدينه الجديد ودولته أولكئك البدو الوثديين المارقين فى شبه الجزيرة 
العربية, وهم الذين كانوا يعبدون الأصنام :وفك اسعطاج التبى خلال 
السنوات الباقية من حياته أن يكون أمة ويؤسس ديئاً يوازى فى أهميته 
الديانتين السابقتين اليهودية والمسيحية, كما أقام قواعد أمبراطورية من 
أكثر الامبراطوريات أهمية فى العالم, وأكبر إمبراطورية فى ذلك 
الوقت . وبالرغم من أنه كان أميا فقد نزل عليه كتاب هو القرآن الكريم 


و؟ 


الذى يعتسره جزء كبير من سكان العالم الآن الكتاب الجامع للعلم 
والمعرفة والدين. وهذا الكتاب؛ من جهة أخرى, كان له دور كبير فى 
استمرار اللغة العربية الفصحى حتى أيامنا هذه .(4) 

وبعد ما يقرب من مائة عام من موت النبى محمد عله كان هؤلاء 
البدو قد استطاعوا أن يكونوا امبراطورية ضخمة امتدت حدودها بشكل 
يشير الدهشة. بدأت الفتوحات فى عهد الخلفاء الراشدين فسقطت 
سوريا, وكانت ثقافتها حينئذ هلينية؛ بعاصمتها المهمة دمشق عام 
ه"مم. تلاها بعد ذلك بسنوات قليلة العراق وفارس. وكان سقوط 
فارس بخاصة فرصة أهلت العرب للاتصال بحضارة أكثر تقدما فأخذوا 
عنها الكثير (وهناك أمثلة ظريفة عن الصدام الثقافى فى تلك السنبوات 
الأولى من الفتح . ومن ذلك أن أولعك البدو الأقحاح ظبوا أن الكافور هو 
الملح» فاستخدموه فى طبخهم, كما أنهم فضلوا الفضة على الذهب 
الذى لم يروه من قبل/*2: وقد باع محارب عربى أسيرة نبيلة بمبلغ ألف 
درهم فقط لأنه لم يكن يعرف أن هناك رقماً أعلى من هذا) . واستمرت 
الفتوحات حيث استولى المسلمون على مصرء بموقعها الاستراتيجى, 
وفتحت الإسكندرية مركز الثقافة الهلينية عام 48 5م تقريباً. وبدأت 
تبرز للوجود الحضارة العربية العى لم تقم على الدم, بل على الدين 
والثقافة واللغة. ثم أعلمت الخلافة الأموية على يد الخليفة معاوية, 
وأصبح مقرها فى دمشق, ومن هناك أخذت الامبراطورية الإسلامية تمعد 
نحو شمال إفريقيا, كما وصلت من ناحية الشرق إلى بخارى فى 
تركستان وإلى سمرقئد فيما يسمى اليوم بجدوب روسيا. وفى خلافة 
عبدالملك بن مروان وصل المسلمون إلى حدود الصين واحتلوا مناطق من 
(*) لا شك أن هذه المعلومة فيها مبالغة وخطأ. وهناك حديث مشهور عن النبى 

صلى الله عليه وسلم يقول فيه عن الذهب والحرير : «هذان حرام على ذكور 

أمتى حل لإنائها» فكيف لم ير العرب الذهب من قبل!! (المترجم) 


لضن 


أرسينيا والهدد. (ولذكر هنا تاج محل بصفعه أثراً من آثار مرور 
الحضارة العربية بهذه الأراضى) . وفى الوقت نفسه فتح المسلمون شبه 
امجزيرة الأيبيرية؛ حيث وصلوا إلى حدود فرنسا واستولوا على عدد من 
المدن الفرنسية حتى هزمهم شارل مارتل عام ؟*/ام فى تور وبواتييه. 
(ويرى بعض المؤرخين مثل إدوارد جيبسون أن شارل مارتل لو لم يوقف 
تقدم المسلمين فى بواتييه لقامت المساجد فى باريس ولندن)20. 
وبقيام الخلافة العباسية: التى أسسها أبو العباس /5٠١(‏ - 4هلام) 
بدأأعصر جديد لمع فيه المسلمون الجدد وأخذوا يمسكون بزماه 
الامبراطورية النامية. فقد نقل المنصور العاصمة إلى بغداد (مدينة 
السلام) ؛ التى كانت مسرحاً فيما بعد لقصص «ألف ليلة وليلة): وضع 
أول حجر فيها عام ؟5/ام, وبذلك أصبحدا إزاء تحول الثقافة الإسلامية 
إلى ثقافة عالمية بمعنى الكلمة. امتلأت العاصمة بأجناس مختلفة: عبيد 
وتجار من الصين وفارس وروسيا واسكندينافيا والهدد والملايو. وجاءت 
التجارة بالجواهر والحرير والعطور والبخور والدمقس., والمدسوجات مثل 
التغتانء وموادأخرى مثل الجلد الذى جاء من الصين عن طريق 
سمرقند. وبتعبير آخر بدأت مواد الترفيه والاستهلاك تتدفق على 
الامبراطورية. (إن أصول مغامرات السندياد البحار فى «ألف ليلة 
وليلة) تعود إلى هذه الرحلات التى كان يقوم بها التجار من بغداد إلى 
البلاد البعيدة). أما بغداد مدينة هارون الرشيد (85/ - 9١٠8م)‏ 
وخصيمة بيزنطة فقد غدت مديئة من أعظم مدن العالم المتحضر ثقافة 
وتأنقاً. كانت زبيدة» زوجة الخليفة تستخدم أوانى من الذهب والفضة 
مرصعة بأحجار ثمينة, من تلك التى كانت تزين بها كذلك حذاءها. 
وعند مدخل القصر كانت تنتصب شجرة ضخمة مصنوعة من الذهب 
والفضة وعليها عصافير من نفس المادة تصدر عبها شقشقات أعدت 


يض 


وفق تقئيات خاصة. ومن جهة أخرى كان بستان الخليفة يضم نخلات 
صغاراً تخرج أصدافاً متعددة وغريبة من البلح. أما غذاء الطبقات العليا 
من المجتمع فقد زاد على الحد المعقول بكثير . يقال إن الخليفة الرشيد قدم 
له يوما طبق من السمك فاستغرب من أن القطع فى نظره كانت غير 
كافية, بيئما كان الطبق يشعمل على ١6٠‏ قطعة من السمك وتكلف 
طبخه فقط ألف درهو(*». وقد أصبح الشربات موضة العصرء وهو 
شراب يخلط فيه السكر بالماء. وتستخلص مادته من الأزهار» والموز. أو 
البنفسج ويقدم مبردا”"2 بالغلج. كما كانت مربى الأزهار أحد الأغذية 
الخاصة ببغداد("». وانتشر شرب الكحوليات بالرغم من التحريم 
القرآنى لهاء وتذكرنا كلمة الصودا الحديثة 5003 بأصلها العربى ( تعنى 
كلمة صودا فى اللغة العربية «ألم الرأس», وكان الصودانوم تدمدده5 
فى العصر الوسيط يستخدم خصيصاً مجابهة الشر) إذن فقد غدت 
الحياة مريحة: مساند ومتكآت؛ وحشوات أو مطارح (الكلمة 
الانجليزية نكا لكن! تأتى من الكلمة العسربية مطرح ) , وأرائلك ترين 
المكان, الذى تجرى فيه المياه باردة وساخدة. وفى الصيف كانت البيوت 
تبرد بواسطة نظام معقد يستخدم فيه الشلج, وبذلك يكون العرب قد 
توصلوا فى القسرن التاسع الميلادى إلى ما نعرفه اليوم باسم تكيييف 
الهواء. ويقال إن بغداد كانت نضم ما يقرب من ٠‏ ألف حمام عام 
بالرغم من أن بعض الئاس يظنون أن هذا الرقم0* مبالغ فيه. 

ولاشك أن أبلغ دلالة على بلوغ هذا الشأن الحضارى تأتى من أن 
الخلافة العباسية فى بغداد قد شهدت ظهور يقظة فكرية مدهشة كانت 


(*) أحياتاً يخلط الغغربيون بين وقائع العاريخ الحسقيقية وبين ما ورد فى «ألف ليلة 
وليلة؛ أو غيرها من الكتب من حكايات. ولكن قصد المؤلفة هنا على كل 
حال هو إبراز جانب العرفيه والتعيم الذى عاش فيه المسلمون إبان ازدهار 
حضارتهم الجديدة. (المترجم) 
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بداياتها من قبل ذلك فى دمشق. بدأت المعرفة تحظى باحترام كبير. 
وتولى الخليفة المأمون بنفسه حماية الأطباء, والمحامين, والكُتاب. 
والمعلمين وشعراء البلاط. وبدأت العرجمات عن الكلاسيكيين 
اليونانيين» وعن المؤلفين الهنود والفرس. ويصر حتى فى كتابه المذكور. 
وكذلك دوروثى ميتلتزكى 11611211 عوطاهمه فى كتابها زه 1/1307 ع1 
4 2160163 دا برطدءة ( طبعة جامعة ييل عام /ا/191م) على أن 
الهلّينية فى جزء كبير منها قد عادت إلى أوروبا واستقرت فيها من 
خلال إسبانيا وصقلية. رهى الظاهرة التى ساعدت على قيام عنصر 
البهضة فى أوروبا. أما خوان بيرنييت فيأتى بمعلومة ذات أهمية كبيرة 
فى هذا الصدد, وهى أن خلفاء بغداد قد أولوا المعرفة عناية خاصة 
فكانوا يشترون المخطوطات ويقدرون ثمنها بوزنها من الذهب., بل إنهم 
كانوا يتبادلون أسرى الحسرب بالمخطوطات, وكانت أغلى شىء بالنسبة 
لهم!؟». وفى خلافة المأمون زاد العأثير الكلاسيكى فى بغداد 
الامبراطورية؛ فكان الخليفة يرسل باستمرار مبعوثين إلى اللغة العربية. 
ترا جا لود الجر ا انمي شار لسارت 

التوفيق بين الدين والعقل (قبل أن يفعل ذلك توماس الإكوينى سعدة 
قرون!) وكان هو امحرك الرئيسى لبدء مهمة وضع فلسفة القدماء فى 
قالب عربى . وقد أنقذ الكثير من الكتب اليونانية, مغل كتب جالينوس 
التى وصلت إلى الغرب بفضل هذه الترجمة العربية. أما كتابا «الشعر» 
و«الخطابة) لأرسطو طاليس ومحاورات أفلاطون فقد أصبحت هى 
الكتب المفضلة لدى المفكرين البارزين : ومن خلال ابن سينا وابن رشد 
نعرف أن الأرسطوطالية والأفلاطونية الجديدة قد وصلتا إلى أورويا 
(على سبيل المثال توماس الإكوينى) وأثرتا فيها. وهذه المهمة العظيمة 
فى الترجمة التى استدمرت جيلاً بعد جيل؛ كما أشار إلى ذلك بحق 


إن 


خوسيه مونيوث2''7 سنديئو سوف تصبح هى النموذج الذى اتبعه فى 
إسبانيا الملك ألفونسو العاشر الملقب بالحكيم والذى كان قريباً جداً من 
النزعة الشرقية فى هذا المنحى. 

وبيئما كان الرشيد والمأمون فى بغداد يدرسان الفلسفتين اليوئانية 
والفارسية ويأمران بترجمتهماء, كان معاصرهما فى الغرب شارلان 
يجتهد من أجل أن يتعلم كتابة اسمه. وهذه الحكاية البليغة تدلنا على 
مدى اختسلاف درجة الحسضارة فى كل من الغسرب والشسرق فى تلك 
القرون. 

وفى الإمبراطورية العربية (ولا ندسى أن ما يسمى اليوم بإسبانيا 
كان جزءاً لايتجزأ منها) ازدهرت كل فروع المعرفة: الفقه. والفلك, 
والسجيم, والجغرافيا؛ والحساب, وعلوم الدين, والطب. (تقدم الطب 
تقدمأ ملحوظاً مغل عمليات المياه الزرقاء فى العين بالتخدير» ووضع 
أنابيب لتغذية المريض صناعيا )١١(.‏ 

كانت التجديدات واضحة: فقد أدخلت تحسيئنات على استخدام 
الاسطرلاب؛ وهوا من أصل يونانى؛ وإلى هذا أشار شوسر 062<ةط© 
مبدياً إعجابه بهذا التقدم العلمى: وأدخلت الأرقام المسماه بالعربية إلى 
الغرب, وكذلك الهندية بواسطة العرب, ولولا ذلك ما استطاع 
الأوروبيسون أن يطوروا علوم الحساب والرياضيات. وعن طريق الهند 
وصل مفهوم الرقم العشرى والصفرهء وكلاهمالا غنى عنه 
للرياضيات (؟1١)‏ 

أما بلاد فارس فقدمت للعرب, بصفة خاصة, الإحساس الجمالى 
الراقى . واللغة العربية بفضل هذا التأثير؛ وبفضل المرونة التى منحتها 
إياها التعرجمات الغزيرة, غدت مزهرة, خصبة, متشابكة, منمقة. لقد 
صارت اللغة الرسمية للثقافة وللدبلوماسية. وقد أشار صمويل إليوت 
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موريسون”""" إلى أن العالم ظل يعترف بذلك حتى نهايات القرن 
السادس عشرء لقد حمل كريستوفر كولومبس اليهودى لويس دى 
توريس معه فى أول رحلة استكشافية قام بها معتقدا أنهم سوف يصلون 
إلى بلاط حاكم الهند خان العظيم وأنهم سوف يحتاجون إلى من يجيد 
اللغة العربية حتى يترجم لهم هناك. وقد نزل اليهودى فى جزيرة كوبا 
وتحدث باللغة العربية مع من ظنوهم هنوداً, وهذه القنصة, العى تبدو 
طريفة الآن» تدلنا على أن لغة القرآن كانت من أول اللغات التى دار 
الحديث بها فى العالم الجديد. 

وبالنسبة للأدب» فعلى نحو ما كان منتظرأًء نجد أنه مر بمرحلة 
ازدهار خاصة فى الإمبراطورية الإسلامية. فقد ظهرت أنواع شعرية 
جديدة مثل السلطانيات أو قصائد المدح السياسى, وقصائد الغزل التى 
سوف يقلدها فيديريكو جارثيا لوركا فى القرن العشرين: وقصائد 
التغنى بالنبيذ أو الخمريات؛ والأبيات الصوفية الرقيقة لشعراء الفرس 
مغل الرومى وحسافظ, والمقامات التى كمانت تقسوم على حكايات 
الصعاليك , حيث يقوم بطل المقامة بمجموعة من المغامرات (ربطت 
ماريا روسا ليدا بين مقامات الحريرى وبين ككتاب «الحب امخمود» 
لكاهن”؟١2‏ إيعا وثمة بعض دارسى الإسبانيات الذين يرون أن قصص 
المعاليك فى إسبانيا بها أثر من هؤلاء الصعاليك المسلمين الظرفاء). 
أما قصص («ألف ليلة وليلة) ذات الأصل الفارسى: فقد أخذت طابعاً 
عربياً وأصبحت تعبر عن الروح الشعبى وهى تعكس بصدق العظمة 
التى كانت عليها بغداد. 

عظمة لكنها توارت بسرعة: إن السرعة فى تدهوو الخلافة تشبه 
السرعة فى ازدهارها. ففى سنة ١6م‏ لم يكن هناك إنسان يمتالك فى 
يده سلطات مثل سلطات الخليفة: وفى سنة ٠؟1م‏ لم تكن سلطاته 


5١ 


تتعدى بغداد نفسهاء وفى سنة ١76/4‏ تحولت بغداد إلى أطلال. وقضى 
عليها المغول. وفى السنوات الأخيرة للامبراطورية انهار الاقتتصادء 
وأخذت إدارة الأقاليم تزداد تعقيداً بالرغم من محاولات دعم مركزية 
السلطة. ومن أجل هذا الهدف كان قد أقيم نظام بريدى معقد جدا 
مركزه فى العاصمة. وكان صاحب البريد والأخبار:مراقب البريد 
وجهاز الاستخبار» له وظيفة فى غاية الأهمية هى «التجسس». وكات 
هذا الجهازالذى يشبه اخابرات فى عصرنا يستخدم عملاء ملثمين من 
كلا الجدسين: رحالة, تجار جائلين, أطباء مزيفين وحوالى 17٠١‏ عجوز 
مخبرة يقمن بمهمة المراقبة السرية. ولكن لم يفد شىء من ذلك فى 
الحيلولة دون سقوط الإمبراطورية ؛ فالوزراء الأجانب فى معظمهم ء 
أخذوا يزدادون كل يوم قوة ما كان يؤدى إلى تقلص سلطات الخليفة 5 
كما أن كثيراً من الفتوحات فى ذلك الوقت أصبحت شكلية لأن 
السيطرة عليها إداريًا لم تعد كافية . وبالرغم من بعض محاولات 
النشاط الاجتماعى مغل إنشاء المستشفيات , وتشجيع التعليم , فإن 
الضرائب لم يكن يستفيد منها إلا الطبقة الحاكمة.أماالصناعة 
والزراعة فإن الأمر انتهى بهما إلى الإهمال التام . وقد اجتاح المغول » 
كما ذكرنا ‏ بغداد , التى لم تكن مؤهلة للدفاع عن نفسها كما يجب » 
ثم تحولت الخلافة بعد ذلك إلى أيدى الأتراك العفمانيين . 

وأيّا كان حظ هذه الحضارة من الازدهار أو العدهور فإنها كانت هى 
الحضارة الباهرة التى فتحت شبه الجزيرة الأيبيرية واستوطنتها . ومن 
المسعب أن نفكر فى أنها لم تعرك آثاراً عند مرورها . لقد تولت الخلافة 
فى دمشق إدارة الأندلس فى البداية . لكنها أخذت وضعها بصفتها 
إقليمأ حتى إنها لم تعأخر كثيراً فى الحصول على استقلالها . ذلك أن 
عبد الرحمن الأول «الداخل» قد هرب إلى شبه الجزيرة عند انعقال 


الخلافة من الأمويين فى دمشق إلى العباسيين فى بغداد وأقام بها أول 
إمارة مستقلة , وأسس القواعد من أجل الثقافة العظمى التى نشأت فى 
إسبانيا الإسلامية . وقد استمرت الدولة التى أسسها هذا الأموى المثقف 
ما يقرب من ثلاثة قرون . أما خليفته عبد الرحمن الثالث «العاصر» 
(؟351-531م) فهو الذى أعلن الخلافة فى قرطبة وجعلها منافسة 
لبغداد وللقسطنطينية وواحدة من أكثر المدن ثقافة وقوة فى أوروبا . 
ولكن السلطة الأموية أخذت تنحدر من القرن الحادى عشر الميلادى . 
وانقسمت الدولة إلى ما سمى بعصر ملوك الطوائف (بلغ عددها 
حوالى ؟ ملكة) التى دخلت مع بعضها فى حروب أهلية . وأمام 
وضع عدم الاستقرار السياسى فى الأندلس , وإزاء تقدم حصرب 
الاسترداد تحت قيادة ألفونسو السادس وفرناندو الثالث ارتكب ملوك 
الطوائف أشنع خطأ وقعوا فيه وهو طلب مساعدة المرابطين فى المغرب . 
وبالرغم من أن يوسف بن تاشفين قد هزم الفونسو المسادس هزيمة 
منكرة فى معركة الزلاقة . فإن قواته لم تتأخر فى أن تقلب ظهر امجن 
لحلفائه أنفسهم من ملوك الطوائف العرب الإسبان . واستخلص منهم 
لنفسه إسبانيا الإسلامية . وكان الغزاة الجدد - المرابطون ومن بعدهم 
الموحدون - محاربين متعصبين عاطلين عن الثقافة . وفى ملحمة السسيد 
بنحجد شخصية بوكر 800815 تمثل هؤلاء الغزاة على نحو ساخر . وهم 
الذين قدموا النموذج الأمثل للمحارب العربى الفظ نصف المستحضر . 
وتحت سيطرة هؤلاء الغزاة بدأ التدهور السياسى والفقافى للإسلام فى 
إسبانيا . (وثما يجدر ذكره هنا أن يوسف بن تاشفين لم يستطع أن يفهم 
أشعار المدح العربية التى قالها فيه شعراء البلاط الإشبيلى الصابع 
للمعتمد بن عباد عند انتصاره على المسيحيين فى المع ركة المذكورة) . 
ولما تقدمت عملية الاسترداد كان المشقفون والشعراء يلجأون إلى غرناطة 
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حيث أسس محمد بن يوسف بن نصر المملكة النصرية هناك (؟؟١‏ 
- 147م) وهى التى كانت آخر قلعة سياسية للإسلام الإسبانى 
امحسضر , الذى كان حتى تلك اللحظة قادراً على الإسهام الرفيع فى 
مجال العلوم والفنون . وبعد سقوط غرناطة انصهر المسلمون » الذين 
أصبح يطلق عليهم اسم الموريسكيين , داخل امجتمع المسيحى , أو هربوا 
إلى أراض أخرى إسلامية ؛ أو عاشوا فى الخفاء » حيث أنتجوا أدبا سريًا 
مهزوزاً (الألخميادو أو الأعجمى) مكتوباً باللغة القشتالية (أو بلغات 
أخرى رومانشية) ولكن بحروف عربية ( وهذا الأدب , الذى يصف 
عملية الانهيار الأخيرة للشعب العربى - الإسبانى لم يبدأ الاهنمام 
بدراسته إلا فى هذا القرن) . وفى عام 6 5م كان كل شىء قد انتهى ؛ 
فقد أصدر فيليب الثاني مرسوماً » تحت ضغط كثير من الإسبان (وحتى 
من الأجانب مثل الكارديئال ريشيليو ا10106[16) هو طرد آخر 
المسلمين فى إسبانيا. وهذا الإجراء الداريخى الذى قام به فيليب الثالث 
ترتبت عليه مناقشات حامية مازالت حية حتى يومنا هذا. 

ولنتوقف قليلاً عند تشابك معطيات الثقافة الإسبائية الإسلامية» 
فقد بلغ عدد سكان قرطبة عاصمة الخلافة الإسبانية فى فترة ازدهارها 
تحت قيادة عبدالرحمن الثالث (الناصر) نصف مليون مواطن وكان بها 
"٠٠‏ حمام عام» وه ٠م‏ مسجد وهم مكتبة, أما البلاط القرطبى فى 
مدينة الزهراء فقد كان به قصر قبابه المرمرية الموشاة بالحرير تدورء حتى 
تخترقها أشعة الشمس تدريجياً وتدعكس على قطع الخزف الجميلة فوق 
الجدران. . وكل هذه الألوان المحركة كانت تنعكس بدورها على 
النوافيرء التى لم تكن مصباتها من المياه وإنما من الزئبق. وعندما ذهب 
أحد ملوك الشمال الصغار وهو أوردونيو 050010 لزيارة عبدالرحمن 
هناك أغمى عليه إزاء سحر تلك الظاهرة المعمارية التى لم يكن مؤهلاً 
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لفهمها فى ذلك الزمان.50") 

كانت قرطبة مديئة مبلطة ومضاءة بأنوار تنطلق من النواصى أو من 
البوابات الرئيسية للمنازل؛ بيهما بعد ذلك بحوالى سبعمائة سنة لم 
يكن فى لندن ثمة مصباح واحد ينير الشارع, وأيضا بعد ذلك بقسرون 
كان المواطن يغوص فى الطين حتى ركبتيه فى شوارع باريس فى أيام 
المطر. وعددما كانت أوكسفورد تنظر إلى الحمّامات على أنها شىء 
وثنى كانت أجيال العلماء من القرطبيين تدعم بالحمامات الشعبية. 
( ومن هنا جاء احتقار هؤلاء العرب للأوروبيين فى الشمال لدرجة أن 
القاضى الطليطلى صاعد (توفى عام ٠٠١‏ م 
تعرد إلى أن «الشمس لا تطلق أشعتها على رءوسهم» يد يشير إلى المناخ 
البارد والغيم الكثير) .2077 

وفى قرطبة عصر الخلافة كان ثمة ازدهار مدهش فى كل فروع المعرفة 
تقريا: الفلسفة (ولنذكر القمة القرطبية ابن رشد) وعلوم الشرع. 
والتصوف (الذى يمدله متصوفة كبار من أمثال ابن عربى المرسي» وابن 
عباد الرندى)» والزراعة؛ والطب (فى مسجد ققرطبة كانت تجرى 
عمليات ناجحة لاستخراج المياه الزرقاء من العين بشوكات السمك)) 
كما ازدهر التعليم بصورة خاصة؛ وعلى الرغم ثما ذكره العلامة الهولددى 
دوزى ( تاريخ المسلمين فى إسبانياء طبعة ليفى بروفنسالء أبريل» ليدن؛ 
؟ ١ع‏ الجزء الشانى. ص 87 ١‏ ) من أن فى قرطبة «كل الئاس كانت 
تعرف القراءة والكتابة» يجب أن يؤخذ هذا على أنه قول مغال فيه إلا أن 
الحقيقة هى أنه ا ا 
كانت طبقة الرهبان فى أوروبا تكاد تقعصر على أولويات المعرفة. لقد 
أقام الحكم الثانى, وهو عالم بكل معنى الكلمة, /١؟‏ مدرسة حرة فى 
العاصمة:. وملا جامعة قرطية بأساتذة زائرين من الشرق. ووصل عدد 
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الكتب فى مكتبة تلك الجامعة أربعمائة ألف مجلد, وكثير منها أحصضر 
من الإسكندرية. ودمشقء وبغداد؛ وعليها تعليقات بخط الخليفة نفسه. 
ومن ثم فليس غريباً أن يهرع الأوروبيون من جميع الأثم إلى هناك كى 
يتغذوا على معارف إسبانيا الناصعة. لقد تربى البابا سيلفستر الشانى 
فى شبابه وسط عرب طليطلة؛ وأعلن روجر بيكون بلا مواربة (أن من 
يريد أن يعرف أسرار العلوم عليه بدراسة اللغات الأجدبية) . 

وكانت «اللغات الأجنبية» التى تشتمل على المعرفة عند بيكون هى 
اللغات الشرقية بالطبع. ولنذكر أن ازدهار قرطبة حدث خلال القرنين 
العاشر والحادى عشرء أى قبل أن يتغنى المداحون المجهولون بملحصمة 
السيد 10© 2110 بسنوات طويلة. 

والواقع أنه عندما كان الأدب القشتالى يتأهب لتقديم أولى ثمراته 
كان العرب فى فترة ازدهار كاملة. لقد كان المعتمد بن عباد ملك 
إشبيلية فى عصر الطوائف -1١4٠(‏ 468١١م).ء‏ والذى نذكر أنه كان 
حليفاً عسكرياً لرودريجو دياث فى ملحمة السيد, يملا نهر الوادى 
الكبير بالأضواء عندما كان يعقد مسابقات الشعر والموسيقى فى 
مراكب تقطع النهر وعليها جذوات مشتعلات؛ وكانت أعماله الشعرية 
من الكغرة لدرجة أن المستعرب آنخل جونئثاليث بالنثيا عندما درسها 
(فى كشابه تاريخ الأدب العربى - الإسبانى: طبعة لابور, برشلونة؛ 
65 ع قسمها إلى مرحلتين: مرحلة ما قبل نفيه إلى أراضى أغمات 
” فى المغرب , ومرحلة ما بعد ذلك. 

وما يقال عن هذا الملك - الشاعر أنه من أجل إرضاء حبيبته وأمته 
السابقة الرميكية» التى كانت تحن إلى بيئتها وطبيعة بلادها وثلوج 
شتائهاء كان يأمر بأن تملأ لها بركة القصر بالمسك والعنبرء كما غرس 
لها أشجار اللوز بالجبال امحيطة. 
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ونحن القراء الغربيين الذين نقرأ قصيدة السيد. التى جاء فيها ذكر 
المعتمد على وجه السرعة, من الصعب علينا أن ندرك أن هذه 
الشخصية التاريخية كانت تنشد الأشعار المتميزة ذات الأسلوب 
امحمل بالصور والمجازات0؟2)1. وها هى أبيات من قصائده الحماسية 
يصف فيها دوعا : 
مجن حكى صاتعوه السماء لتقصر عنه طوال الرصاح 
رصاغوا مشال القريا عليه كواكب تقضى له بالنجاح 
وقد طوقوه بذوب النضار كمالبس الأفق ثوب الصباح 
(ديوان المعتمد بن عباد) 
وتبلغ المساسية الشعرية وقوة الشقافة العربية ذروتها من الرقة 
والعبققرية الملدهثة فى حالات مثل حالة عالم الفلك؛ والموسييقى 
والشاعر الس رقسطى ابن باجة (توفى عام 78١١م)‏ ويروى أنه عندما 
مات صديق له سهر ليلة كاملة عند مقبرته. ولأنه بمعلوماته الفلكية 
كان يعرف أن القمر سوف يخسف فى تلك الليلة, أخذ يدشد بعاطفة 
متوهجة أبياتاً من الشعر كتبها قبل لحظات من وقوع الخسوف تقول : 
شقيقك غيب فى لحده وتشرق ليا بدر من بعسده 
فهلا كفت فكان الكسورف حلاداً لبست على فقده 
روردت هذه الأبيات فى كتاب «نفح الطيب» للمقرىء الجزء لا ص8 ؟). 
ومن العجيب أن البيت الأخير من القصيدة يعكس النسوف نفسه, 
بحيث يبدو وكآن عبقرية هذا الفلكى الشاعر قد تسببت؛ من خلال 
القصيدة فى خسوف القمر بنوع من «السحر الأدبى»: وهو أمر مازال 
يقير الدهشة حتى فى أيامنا هذه. 
وقد ظلت الخقافة العربية - الإسبانية» حتى فى أيامها الأخيرة» فى 
عصر بنى نصر فى غرناطة التى كانت آخر قلاع الإسلام فى الأندلسء 
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تقدم نماذج للفن الرفيع فى عصر التدهور. بنذ فصر لماه من 
تاهيه ف بارعتيري و إفيلتر جارليا عومية واخيرا ارولو 
جرابار قصر يشوح نفسه بنفسه بواسطة الأبيات الشعرية» لأن جدرانه 
من الجص متعدد الألوان منقوش عليها بحروف عربية جميلة قصائد ابن 
زسركء التى تضفى صورا بلاغية على الصور المرئية التى تقابل زائر 
القصرء وقد أشار جارثيا جوميث, ومعه الحق» إلى أن ابن زمرك ربما 
يكون الشاعر الوحيد فى كل أنحاء العالم الذى طّبعت أعماله على مثل 
هذه الجدران الزاهرة (العمل المذكور ص ”/) . والواقع أن قصر الحمراء 
عبارة عن كتاب من الشعر فضلا عما يحمل من قيم جمالية أخرى 
أبدعتها مخيلة العرب الإسبان. 

أما نقش الأشعار على جدران القصور فكان شائعاً عبد مسلمى 
الأندلس» ويحتاج إلى دراسة منفصلة. ولدذكرء من بين أشياء أخرى 
كغيرة قصيدة ابن حمديس الرائعة التى تضفى صوراً بلاغية على صو 
الألوان المتعددة التى يراها زائر قصر «المبارك) الذى نعرفه اليوم باسم 
قصر إشبيلية؛ يقول ابن حمديس: 


كأن سسليمان بن داود لم يبح 
كأن عيون السحر نافذة له 
فجاء وكان القول نبعث وصفه 
تجوزله الأمواه بركة جدول 
إذا اتخذتها الشمس مرآة وجهها 
ترى الشمس فيه ليقة تستمدها 
لها حركات أودعت فى سكونها 


مخافته للجن فى شيده مهلا 
على كل بان غاية منه أو فضلا 
رقيقاً؛ وأذن الدهر تسمعه جذلى 
تخال الصبا منه مشطبة تصلا 
أحالت عليها من مداوسها صقلا 
أكف أقامت من تصاويرها شكلا 
فما تبعت فى نقلهن يد رجلاً 


وإنما بمد مثلا الأميرة ولادة بدت المستكفى, وكانت امرأة متحررة» تكتب 


أبياتاً متحدية على طيات ثوبها. ففى الجانب الأيمن منه بيت يقول : 

أنا والله أصلح للمعالى وأمشى مشيتى وأتيه تيها 

وعلى الجائب الأيسر تكتب ولادة, ذات الجمال الباهر والشعر 
الأشقر والعيدين الزرقاوين بيتاً آخر تغازل به محبيها يقول: 

أمكن عاشقى من صحن خدى2 وأعطى قبلتى من يشتهيها 

(نفح الطيب للمقرى, الجزء رقم 4 ص 8١؟)‏ 

وكان المعتمد ملك إشبيلية يكتب قصائد رائعة على أكواب وكؤوس 
النبيذ التى كان يقدمها لضيوفه فى القصر, وهى تذكرنا بما 

كتبه جونجورا ومارينو بعد ذلك فى القرن السابع عثسر الميلادى 
وطيرت شهرة كلا منهما الآفاق. من ذلك قوله: 

جاءتك ليلا فى ثياب نهار من نورها وغلالة البُلار 

كالمشترى قد لف من مريخه إذلفسهفىالماء جذوة نار 

لطف الجمود لذا وذا متألقا لميلق ضد ضكُهبنفار 

يعحير الراءون فى نعتيهما أصفاء ماءأم صفاءدرار 

(ديوان المعتمد بن عباد) 

بل إن المستشرق أ.ر. نيكل يذكر حالة أخرى وهى غرام العرب 
بعهر الأدب وخلطه بعناصر أخرى خارجة عنه. ومن ذلك أن يقوم 
الشاعر يعملية تلبيس للغة أو الكتابة نفسها. يقال إن الوقْشَى 
الطليطلى (توفى عام ».)1١11/‏ الذى اشتهر بالشعر والموسسميقى 
والرياضيات, قد توصل إلى حل مدهش للقصيدة/ اللغز أو الكتابة 
التى عرضها عليه أحد أصدقائه فقال: 

وراكعة فى ظل غصن منوطة بلؤلؤة نيطت بمنقار طائر 

الراكعةالحاء والفصن!ا واللؤلؤةموالدئهقاادد 

وبيدما كان الونَّسى يؤدى الصلاة طرأ على.ذهنه حل لهذا اللغز, 
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وهو أنه كناية عن اسم وأحمد» الذى عند كتابته باللغة العربية نجد فيه 
تفسيرا لهذا الوصف الشعرى الجميل. 
ولا يدهشنا اليوم هذا المستوى الجمالى الرفيع الذى وصل إليه شعراء 

الشعرية الى ذكرها هنرى بيسريس, وأ.ر. نيكل ء وإميليو جارثيا 
ت. مونرو تعطيئا تماذج لا حصر لها كما تقدم لنا نححن القراء الغربيين 
مفاجأة أخرى هى وجود شاعرات. والظاهرة تبدو مدهثشة من جانبين» 
لأن هناك فى بعض الأحيان تزاوج بين شاعر كبير وشاعرة كبيرة (مثلا 
. ابن زيدون وولادة فى عصر الطوائف؛ وابن سعيد وحفصة فى عصر 
الموحدين). وكل مهما يتغنى فى شعره بما يعشرى علاقة الحب التى 
تجمع بينهما من حالات, وتأتى القصائد من كلا الطرفين على نفس 
المستوى من الجودة (ونحن نتمساءل ما الذى كان سيعحدث لو أن مادونا 
لاورا ردت على بعرارك* بالشعرء أو لو أن إيزابيل فريرى فعلت نفس 
الشىء مع جارثيلاسو) . 

ولأن الإسبان العرب كانوا واعين بما بلغوه من شأن فى مجال الأدب , 
فقد انشأوا نظريات فى غاية التعقيد هى أحرى بأن تتخصص لها دراسة 
حديفة تعجاوز بالكامل حدوده صفحات هذا الكتاب. ولتذكر فقط 
تنظيرات ابن الخنطيب التى درسها خوسيه ماريا وي 000 فابن 
(*) بترارك هو أعظم شعراء عصر النهضة الإيطالية . وصاحب أهم تجديد فى 

الشعر الإيطالى فى عصره ؛ حيث أدخل بحورًا جديدة » كما أنه مبدع ما 

سمى بالشعر العذرى الروحى , أى ذلك الشعر الذى يتغغى فيه الشاعر بحب 

امرأة لا تبادله الحب فى غالب الأحيان . وقد تأثربه شاعر عصر النبهضة 

الإسبانى جارثيلاسو دى لافيجا (16175-16:1م) فنسج على منواله 

وأحدث تحديدا عظيما فى الشعر الإسبانى فى الشكل وفى المضمون . وكان 

يحب إيزابيل فريرى التى لم تبادله الحب أبدا ..(المترجم » 
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الخطيب يفرق بين الشعر الحقيقى الذى يربطه بالسحر وبين الشعر 
الجاف. (أو كما يقول أدباؤنا: الشعر المطبوع والشعر المصنوع). 
فالشعر الأصيل مثل السحر يملك القدرة المسحرية على أن يحدث لنا 
تغييرات من على البعد فقراءة قصيدة جيدة: أو سماعها حتى بعد قرون 
من تاريخ كتابتهاء يمكن أن تسبب لنا تغييرات فسيولوجية مشل سرعة 
النبض أو سرعة التنفس. فالشعر العظيم والسحرء إذن, ظاهرتان 
متشابهتان. ومن ثم فقد كفر إنتاج الشعر جداً فى الأندلسء» لدرجة 
أنهم أقاموا أنواعاً من «الورش؛ للشعراء, حيث نجدهم, وهم صناع 
الشعر والنثر المسجوعء ينشدون أبياتهم فى حضرة رئيس يدير الجلسة. 

ومن الظلم البين ألا نقبل أن إسبانيا الإسلامية كانت تشكل بالفعل 
معجزة ثقافية حقيقية فى إطار القارة الأوروبية فى القرون الوسطى. 
وبفمضل العرب لم تبلغ أى أمة أوروبية أخضرى ما بلغعه شه الجزيرة 
الأبيرية من تقدم فى العلوم والفنون فى تلك العسصور التى كسانت 
وسيطة أو مظلمة بالنسبة لقارة أوروبا لكنها لم تكن كذلك على 
الإطلاق بالنسبة للأندلس. 

وماذا عن الإسبان العبرانيين» الذين سكنوا شبه الجزيرة الأيبيرية 
منذ أيام قرطاج؟ لقد نموا على هذا النحو ثقافياً وإنسانياً. فى ظل 
الإمبراطورية الإسلامية؛ لدرجة أن بعض المؤرخين مغل أبراهام ليون7*") 
وساشار يظدان أنهم تعاونوا مع العرب فى فتح الأندلس عام 11/ام. 
كان اليهود يعانون من الاضطهاد فى عصر ريكاريدو 116031600 
(الملك القوطى) ولكن وضعهم تحسسن تحت الإدارة الإسلامية؛ وفى 
غالب الأحيان كانت تحترم هويتهم الدينية. وفى هذا الوضع الجديد 
بدءوا على وجه السرعة يشغلون مراكز مسهمة (فعملوا أطباء. 
ومصرفيين» وكعاب. ومستشارين سياسيين) بل اشتغلوا معرجمين 
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ووسطاء بين الثقافتين العربية والمسيحية.. ولكن يهود السيفارد -10ع5 
4 (أو اليهود السيفرديين أى الإسبان) أقاموا حمضارة كبيرة تسب 
إليهم أيضاً. وقد أجمع عدد من الباحفين على ذلك مثل إسرائيل”' ") 
زنسرج؛ وميلاس فايكروسا("" © وداود جونائلو ماييسو”"*'', وم. 
فرندلاندر”؟"2 وف. بارجيبور (فى كتابه المذكور) : قالوا إنها كانت 
نهضة حقيقية أو «عصراً ذهبياً» فى الثقافة العبرانية (؟ '*؟. وكما يرى 
بارجيبور فإن الإسبان العبرانيين قد تحاوبوا تجاوباً خلاقاً إزاء التأثير الذى 
جاءت به الثقافة العربية الباهرة (وإن كانوا لم يعتسقوا الإسللام على نحو 
مافعل الفرس). ولعل أهم ما قاموا به من تجديد هو اتخاذهم اللغة 
العبرية - وهى لغة مقدسة كانت قد انحصرت بين جدرات البيع - لغة 
أذيسة دتيوية. أما الغرب؛: فكما هو معلوم: كانوا يسن خدمون لغة 
التنزيل القرآنى لأهداف فنية منذ عدة قرون. وهذا الجهد الخمارق فى 
تطويع لغة التوراة وأقلمتها مع روعة أساليب الشعر العربى التى قلدوها 
كان شيئًا باهرا. كذلك فإن عدهد الشعراء الذين كتبوا فى اللغة العبرية 
جعل من تلك الفترة السعيدة أنصع الفترات فى تاريخ الإسرائيليين منذ 
العصور الأولى حتى قيام دولة إسرائيل الحديثة عام /4 14م . ولم يكن 
هناك نوع شعرى عربى واحد لم يقلد؛ ومن ثم فيإن الأدب العبرانى 
الإسبانى؛ وإن كان لم يدس بالكامل أصوله العوراتية؛ أصبح له مذاق 
نهضوى ووثنى فريد لدرجة أن الكفيرين من المتشددين اليهود اتهموه 
بالهرطقة. ومن الأفضل أن نترك الكلمة لشاعر إسبانى عبرانى لدرى 
كيف يحتفل بالإنجازات الشعرية الشعبية. إنها المقامة الغالثة من مقامات 
الحريزى (القرن الغالث عشر الميلادى) . 
ينبغى أن تعلم أن أروع الشعر 
المرصع باللؤلؤ 
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والذى لا يعلو عليه كل ذهب أو فير 

قد خرج من إسبانيا 

وانتشر فى كل أنحاء الأرض 

لذن قصائد أبناء إسبانيا رقيقة وصارمة 

وكأنما صبت فى لهيب من نارء 

وإذا قارنا شعراء العالم بهؤلاء الشعراء الفحول نجدهم مخنثين 
وضعفاء. (نقلاً عن بار جيبور العمل المذكورء ص,.//1) 

ولعل أعمق هؤلاء الشعراء هو سليمان بن جبيرول (القيرن الشالث 
عشر الميلادى) الذى وصفه هينى 116126 بأنه «البليل الذى غرد فى 
الليل القوطى الوسيط». وقصيدته 148116 جعاء1 أو «التاج الملكى» 
التى تذكرنا فى كثير من فقراتها بالأبيات الديئية عند فراى لويس دى 
ليون '"', ما هى إلا عملية احتفال معقد بمسألة التوحيد, حيث نعثر 
أيضاً على آثار لأفلاطون, وبروقليطسء وبورفسيوسء وأفلوطين 
وأرسطوطاليس. إنها نفس السنوات - وينبغى أن نذكّر بذلك - التى 
بدأ فيها أدب الرهبان» وعلى رأسه برثيو 0 يقدم قطعاً أدبية 
متأثرة على نحو مشوه بالكلاسيكية. وقد اقتبس يهوذا هاليفى بعض 
آيات الحب من «نشيد الإنشاد» فى رثاء حبيباته, وفى نهاية حياته أخذ 
يبكى ضياع إسرائيل فى قعائده المشهورة 51601025 . أما موسى بن 
عزرا فلم يكن شاعراً فحب بل كان كذلك محللاً: فقد درس تاريخ 
الأدب الإسبانى العبرى بطريقة الأجيال (وآراؤه الأدبية مازالت صالحة 
بصورة كبيرة حتى يومنا هذا) وكان قد أصبح ناقداً ناضجاً خلال 
السنوات التى بدأ يظهر فيها الشعر الحماسى القشتالى. وله كلمات 
يأسى فيهاء ومعه حق, على نفيه إلى منطقة قشتالة. فقد أجبروه على 
أن يعيش - هكذا يقول - بين أناس من الدهماء يجهلون طرق الحقيقة 
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والمعرفة. عندما أسمع كلامهم البربرى أحس بالعار وأظل فاغر الفم. 
آه! كيف أصبح العالم بالدسبة لى ضيقا إلى هذا الحد! إن حنجرتى 
تضيق مثل طوق قسسيص ضيق ! (نقلا عن زنبرج؛ العمل المذكور 
ص١‏ /ا). 

وهذه البهضة العبرانية الإسبانية قد تبدت على نحو ما كان منعظراء 
فى مستويات متعددة: فى الفلسفة نجد مؤلف 171086 105 لابن 
جبيرول المذكور (871065160) يؤهله للقب ٠أفلاطون‏ اليهودى). 
ولكن القمة الحقيقية للفكر النظرى تمئلت فى موسى ابن ميمون ( ولد 
عام © ١11م)»‏ وهو بلا شلك أكبر المفكرين تأثيرا فى إسبانيا العبرانية. 
لقد دون قانون الحاخافات» كما أن كتابه ودليل الحائرين المأثر تأثرأً 
عميقاً بأرسطوطاليس يحاول وضع القواعد العقلية للإيمان. وهو كتاب 
قرأه اسبينوزاء وسان ألبرتو ماجدو وسانتو توماس الإكويئى. أما مدارس 
دراسات التوراة فقد توصلت إلى إنجازين كبيرين خلال هذا العصر هما: 
تطوير التفسير النقلى (ولدذ كر كتاب «الزهر» لموشى الليونى) وتطوير 
المدرسة القرائية» التى تصر على التحليل الفلسفى والتاريخى والعلمى 
للكتب المنزلة. وسيكون إبراهيم بن عزرا هو أكبر شخصية علمية فى 
هذه المدرسة التوراتية فى القرن الغالث عشر . وفى القرن السادس عشر 
سوف يصبح فراى لويس دى ليون. حسب قول حبيب”'' أركين» هو 
آخر الأتباع. 

وينسغى أن نذكرء فى مقابل هذا كله, أن إخوائهم من اليهود فى 
باقى الدول الأوروبية, لم يستطيعواء وسط جو الاضطهاد العنيف أو 
الانزواء فى حاراتهم (الجيتو) أن ينتجوا ثقافة ذات معنى. وإن كان 
ينبغى أن نستثنى من ذلك بعض الحالات المنعزلة مثل حالة شارح التوراة 
اليهودى الفرنسى راشى 16351. إن الاتصال بالثقافة الإسلامية والتعايش 
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الطويل معها والسلام النسبى فى شبه الجزيرة الأيسيرية هو الذى مكن 
اليهود السفرديين من هذا الازدهار الثقافى, حتى جاء العصر الذى اتهار 
فيه الصوازن بين الديانات الشلاث . وبدأت حركة التعصب العنيف التى 
بلغت ذروتهاء كما نعرف جميعاًء بقيام محاكم التفتيش عام 418١م‏ 
وطرد اليهرد عام 4551 .5١‏ 

هذه. إذن» هى الشعوب أو الطوائف السامية فى إسبانياء بكل 
تألقهاء وبكل المأساة التى انتهت بتدهورها تدريجياً (ونحن على وعى 
تام بأننا أسهبنا فى التوقف عند بعض فتراتهم السعيدة, ولكن بما أن 
هذه الإتجحازات الثقافية مجهولة تماما لدى الشعوب المتحدثة بالإسبانية 
فإننا نعتقد أن مافعكاهلن يذهب هباء) فهذه الطوائقف, يجانب 
الطائفة المسيحية الغربية مهمى التى حددت تاريخ شبه الجزيرة الأيبيرية 
خلال القرون الوسطى. وتحن ملزمون بقبول المقولة التالية: إن درجة 
الحضارة فى إسبانيا التابعة للشرق فى العصر الوسيط كانت أعلى من 
درجة المضارة فى إسبانيا الغربية فى نفس الفترة. ونظراً لهذا الرقى 
الثقافى ونظراً للتعايش اميم بين أتباع الديانات الثلاث (ولتذكر أن 
اليهرد كانوا يعيشون بين المسيحيين وبين المسلمين سواء بسواء) فإنه 
من الصعب أن نقول إنه لم يكن ثمة تواصل ثقافى ذو معنى بينهم: وهو 
تواصل يساعد. بدوره, على تحديد درجة الانعماء الإسبانية مستقبلاء 
والتى أصبحت بالدرجة الأولى غربية كلما اقعربت إسيانيا من عصر 
النهضة ( القرئين السادس عشر والسابع عشر) وكلما أوغلت محاكم 
التفتيش فى القضاء على البقايا الباقية من الثقافات السامية الإسبانية. 
ثم أصبح قبول هذه العناصر السامية المحعملة فى إطار الهوية الإسبانية 
أمرا بالغ الصعوبة عند امؤرخين والمشتغلين بالنقد الأدبى عن تاريخ 
حضارة وأدب إسبانيا. وهو شىء يخالف أوليات الحس التاريخى 
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المشترك. ونود هنا أن نحدد بأننا نعبى العناصر الشرقية فى الهوية 
الإسبانية التى غدت فى الأساس غربية. ولكن هذه المسألة» حتى على 
هذا النحوء مازال وضعها فى الحسبان أمراً غير مريح بالنسبة لدارسى 
الإسبانيات. وعندما فكر المؤرخ أميريكو كاسترو فى النظر بعين 
الاعتبار إلى العناصر الشرقية العربية والعبرية بصفتها جزءا فعالا 
وملتصقا بالهوية الإسبانية فى بداياتها. وذلك فى كتابه «إسبانيا فى 
تاريخها: السيحيون والمسلمون واليهود» (طبعة لوسادا؛ بويبوس 
أيرس, )١44/‏ فإنه بدأ بذلك إحدى المعارك الفكرية الشهيرة فى تاريخ 
الثقافة الإسبانية. وقد اعتبرها خوسيه لويس جوميث مارتديث «إحدى 
المعارك ذات الأهمية الفائقة فى كل العصور2””“,. كما أن إيوسيبيو 
رى» من جانبه: لم يتردد إطلاقاً فى الإشارة إلى دراسة كاسترو التى أعيد 
نشرها عدة مرات تحت عدوان «الحقيقة التاريخية لإسبانيا) على أنها 
«أهم حدث تاريخى أدبى وقع فى إسبانيا مبذ سئوات(*"2 طويلة). 
وقليلون من المفكرين هم الذين اهتموا بالعنصر السامى عند تحليلهم 
لتاريخ إسبانيا مثل جانيفيت فى كتابه 6508801 1068111012 وهو أحد 
الأوائل الذين قبلوا حجم التأثير العربى» وراميرو دى مايثتو (دفاع عن 
الهوية الإسبانية) الذى أدخل اليهود لأول مرة؛ وإن كان بصورة سيكة. 
وكما يرى جوميث مارتيديث (فى كتابه المذكور) فإن كاسترو هو 
الئمرة المتأخرة للتأملات الحزيئة التى قام بها جيل 1/848 حول إسبانياء 
حيث أدخل عليها الخط الفلسفى «الحيوى) الذى عرف عند فلهلم 
دلتاى فضلا عن اتجاهات فلسفية أخرى مثل اتجاهى أوزولد شبنجلر 
وأرنولد توينبى. وقد رأى كاستروء تحديداً, بأن الهوية الإسبانية جاءت 
نتيجة للتعايش والتواصل الدنيوى بين المسيحيين والمسلمين واليهود. 
ويعتقد أن كشيرأً من القيم والخنصائص القومية مثل التفوق فى مجالات 
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الفنون والحياة أكثر من التفوق فى مجال الفكر الخالص وغياب العلم 
والفلسفة يمكن فهمها أكثر إذا رجعنا إلى هذا التاريخ الإسبانى 
التشابك الجماعى فى بداية ظهور الهوية الإسبانية. ويعتقد كاسعرو - 
ولنراجع بإيجاز بعض مواقفه الرئيسية لأنها معروفة جداً - إن إسبانيا 
لم تظهر بصفمها أمة إلا فى القرن العاشر أو حتى الحادى عشر عندما 
بدأ التواصل الفعلى بين الطوائف الشلاث. وبتعبير آخر فإن القوط 
الغربيين لم يكونوا إسبان؛ ولم يكن كذلك تراجان الإشبيلى ولا 
سينيكا القرطبى كما اقترح خوسيه أورتيجا إي جاسيت ورامون 
مينينديث بيدال. وبشكل عام فإن كاسترو يرى أن المسيحيين أخذوا 
يعفاعلون مع المسلمين (الذين كانوا فى وضع أعلى سياسيًا وثقافيًا 
خلال العصور الوسيطة) وبذلك تغيرت مواقف الخضوعء والدهشة. 
والاضطهاد والرفض . إن التعايش بين المسلمين والمسيحيين كان مكثفاً 
جداء وقد أسفر عن ظهور جماعات بشرية مهجنة مثل المدجنين 1.35 
55 ر(ر( وهم المسلمون الذين عاشوا بين المسيحيين) والمستعربين 
65 ه10 (المسيحيون الذين أسلموا) . لقد كانت المبالغة فى 
تقديس شانت ياقب 806501 201280ة5: حوارى المسيح الذى أصبح 
القديس الحامى لإسبانيا وتحول مقر دفنه فى كومبو ستيلا إلى مزار مهم 
(هذا المقر الديبى كان ينافس فى الأهمية روما والقدس وكان يخصص 
له عدد من الكرادلة) هذه المبالغة كانت - فى رأى كاسترو - ردا 
تاريخياً ودفاعياً إزاء الإيمان بالنبى محمد والتوجه إلى الكعبة المشرفة, 
التى يحج إليها المسلمون من كل بقاع الأرض. (هذه الظواهر التاريخية 
قت الشوية الإسباتيه الأولى بطابع خاص) وحتى فى القرن السابع 
عشر دافع الشاعر كيفيد يدو عن هذه الحماية المقدسة والوحيدة لإسبانيا 
يجان عانت قد سورت عبان لخر عبن للقد ل تر اذى 


خيسوس. وقد قدم فى برهانه على ذلك المعنون «دفاع عن شانت ياقب » 
قائمة كبيرة من الكرامات التى تنسب إلى هذا القديس . ولنذكر بأن 
هذا حدث خلال السئوات التى كان فيها, على الجانب الآخر من جبال 
البرانس, ريئيه ديكارت يضع قواعد الفلسفة الحديئة بكتابه «مقال فى 
المبهج) كما نجد أيضا أن عملية الاسترداد الإسبانية, نعيجة لموقف 
دفاعى إزاء العدو, قد بدأت فى تدشين «الحرب المقدسة:؛ التى تعساوى 
مع مقابلها عند المسلمين وهو «اجهاد» الذى يعنى الشىء نفسه. وكانت 
التأثيرات مدقولة تماما: فالأوامر العسكرية (قلعة رباح» وسانتياجو 
والقدطرة) تنطلق من المفهوم الدينى اللإسلامى الذى يجمع بين العبادة 
وبين الجهاد, والسسامح الدينى الإسلامى. الذى جاء به القرآن» يرى 
كاسترو أنه انعكس أيضا على اللك الفونصو العاشر (ولدذكر مؤلفه 
لمنوازن ججداً «مقامات الرحيل السبعة») وعلى خوان مانويل؛ وعلى 
رايمون لول . كما يبرز المؤرخ تأثيرات إسلامية أخرى معروفة تماماً اليوم 
مثل : طرق الحياة التى أدت إلى ظهور جمل من أصل عربى مغل 0315 
(ياليت) أو دإن شاء الله», أو كان الله وما شاءة فعل, والكرم وحسن 
الضيافة (فالجملة المعروفة «هذا هو بيتك؛ ليست إلا ترجمة للجملة 
العربية «البيت بيتك») فضلاً عن الكثير من أساليب التبريك أو اللعن 
والكشير من النرافات مثل وضع المكنسة فى وضع مقلوب حتى تؤدى 
إلى ذهاب الزائرء وهى خرافة من أصل فارسى. أما الآثار اللغوية المأخوذة 
عن اللغة العربية فلها دلالة كبيرة: ومن ثم لم تكن أبدأ موضع شك . 
وها هى بعض الأمثلة من الكلمات ذات الأصل العربى التى تعكس تأثير 
الحضارة الإسلامية فى كثير من مواطن الفعل الإنسانى مثل : الزيت » 
السكر الزيتون, الزعفران, الأرز, الجزرء الباذنجان, الجب؛» الساقيةء 
الشبكء, الصفة أو الأريكة, الصوداء القاضىء الوصىء الفارس» 
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التعريفة: الديوانة الرخصة, القبضة. والخدة: الحلية الدبوس. الجبر 
الكيمياء: الضجيج. . إلخ. وهناك كلمة 08:023/809) (قهقهة) ومن 
العجيب أن هذه الضجة التى تحدث مع الضحك يشار إليها فى الإسبانية 
بكلمات من أصل عربى . وأكثر من ذلك فإن الكلمة الوطنئية الإسبانية 
6 ذات أصل عربى » وهى لا تعنى أكشر من التعبير العربى المشهور 
دوالله)0*" . 

وقد عرض أميريكو كاسترو أيضا تأثيرات إسلامية أخرى على 
الأدب الإسبانى مغل التعقيد اللذيذ المشوه عند كاهن إيتاء الذى كان 
يمجد (الحب المجبون» و«الجحب المحمود» فى أن ويجب أن يفهم هذا من 
المنظور الإسلامى الذى يوفق بين الحب االجسدى والدين. وهذا الكاهن 
الذى اقتبس فقرات من اللغة العربية الدارجة فى كتابه, والذى استعار 
من الثقافة العربية مفهوم «القوادة) يعتبره كاسترو حلقة وصل بين 
المسيحية والإسلام» ويرى أنه كان متأثراً بالإمام الفقيه ابن حزم 
القرطبى (من القرن الحادى عشر) أو بأحد تلامذته0""؟2. كما رأى 
كاسترو أن عدداً كبيراً من الكتاب الإسبان ظهرت لديهم أيضاً تأثيرات 
إسلامية مغل رايمون لول وخوان مارتوريل؛ ومتصوفى عصر النهضة. 

كما يرى كاسترو أن اليهود دخلوا أيضا فى إطار القومية الإسبانية 
وأسهموا فى إدخال تعديلات عليها خلال القرون الوسيطة وعصر 
النيضة كانوا يشكلون طائفة لامعة ومتقدمة, شغل بعض أعضائها - 
كما رأيئا - مواقع بارزة فى كل مجموعة نسبوا إليها : أطباء ومحامين 
ومدرسين؛ وتجار, وصيارفة (كانوا يقدمون القروض بفائدة 8// سنويا 
ثم جعل الناس تطلق عليهم صفة «المرابين» كما سخر منهم مؤلف 
ملحمة السيد المجهول فى شخصيتى راكيل وفيداس). وكان الاقتصاد 
الإسبانى فى ذلك العصر يعتمد على قاعدة يهودية. وعندما أجبر التاس 
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على اعتداق المسيحية؛ شغل اليهود المتميزون والبرجوازيون المواقع التى 
كان يشغلها أسلافهم وأطلق عليهم لقب «المرتدين». وسوف يخرج من 
صفوف هؤلاء عدد كبير من قمم الأدب الإسبانى مثل دييجو دي سان 
بدرو, وخوان دي ميناء وفرناندو دي روخاس, وخوان لويس بيبيس» 
وفراى لويس دي ليون, والأخوان فالديس, وماتيو أليمان» وسانتاتير 
يسادى خيسوس, وخورخى دى مونتيمايور, وإرنائدو دل بولجار, 
وبارتولومى دي لاس كاساس. وبالتاثار جراثيان. بل إن هناك بعض 
البلاء جرى فى عروقهم الدم اليهودى مثل فرناندو الكاثوليكى الذى 
جاءه هذا الدم من جهة أمه. وكذلك بعض رجال الكنيسة (ذلك أن 
سلمان هاليفى حاخام بورغش عندما اعتنق المسيحية أصبح مطران 
بورغش وحمل اسماأ جديداً هو بابلو دي سانيا مارياء أما ابنه فكان تمثلاً 
للملكين الكاثوليكيين فى مسجمع باسيليا الكنسى) (لهذا كانت 
أوروباء ومعها حق, لا تثق فى نقاء الكاثوليكية الإسبانية فى ذلك 
العصر . فالإيطاليون, على سبيل المشال؛ كانوا يطلقون صفة -001عع726 
4 وو 1اع «الخطيئة الإسبانية) على الهرطقة التى لا تؤمن 
بالعشليث) . وبعض العاملين المشاهير فى محاكم التفتيش كانوا من 
هؤلاء اليهود المرتدين. ولنذكر حالتى توركيمادا ولوثيروء إن الأدب 
الإإسبانى فى العصر الذهبى (القرنان السادس عشر والسابع عشر) قد 
صيغ, بدرجة كبيرة؛ فى سندان القلق الدنيوى لهؤلاء المسيحيين الجدد 
الذين وقع عليهم اضطهاد محاكم التفتيش, وعبء قوانين التطهير 
(التى وثقها بدقة ألبرت”*"©2 سيكروف)؛ ومن ثم كان من اللازم 
بالدسبة لهم أن يبرهنوا على استحالة نقائهم العنصري. لقد أصبح 
التعليم وإعمال العقل والفكر النظرى شيئاً فيه خطورة فى بدايات 
عصر النهضة لأنه كان مرتبطاً بهذه الجماعة البشرية المضطهدة. 


إعطاء درجة نسبية من العهجين النقافى لإسبانيا. لكن الهجوم عليه 
المعركة”"" إن بطل هذه المعركة الرئيسى هو كلاوديو سانشز 
ألبورنوص وكان قد نشر عام 555١م‏ كتابه «إسبانيا والإسلام» كما 
كان قد احتج على اللامبالاة التى أظهرها الفيلسوف خوسيه أورتيجا 
إزاء الظاهرة الإسلامية» حيث يعتبر كلاوديو أن التأثير الإسلامى كان 
وبالأ. وهو أصل كل مصائب إسبانيا. ويرى كذلك أن الحروب الطائفية 
قد أضرت كثيرا بالاقتصاد الإسبانى» ومنعت قيام صناعة فى إسبانيا 
على النمط الأوروبى . يقول فى ذلك : «إن إفريقيا المدعشرة البربرية قد 
لوت مقادير شبه الجزيرة الأببيرية» وأعطت لها دوراً كلف إسبانيا 
الكشير من الخسائر . وعندما مات الإسلام فى الأندلس كان السم قد 
تغلغل فى أحشاء إسبانيا(' 2 . 

وفيما يتعلق بالوجود اليهودى. يرى سانشز ألبسورنوص أن 
مساهمتهم كانت دائماذات طابع سلبى . فقد كان اليهود مرابين 
بطبعهم (الصدر المذ كور ص47 ) . وبعد ان نشر كاسترو كتابه «إسبانيا 
فى تاريخها؛ رد عليه ألبورنوص بكتابه «إسبانياء لغز تاريخى» 
١15965‏ ). حيث رفض البراهين التى اعتمد عليها هذا الباحث الرائد. 
وقد بلغت المعركة بين الاثنين درجة السباب, واستمرت فترة طويلة لم 
تنته إلا بموت كاسترو عام 1511م, لدرجة أن سانئشز البورنوص وضع 
الفصل الأخبر من كتابه «الإسبان إزاء الشاريخ) تحت عنوان «وعندما 
يتحول البوص إلى حراب». وعلى أية حال فإن كل دارسى الإسبانيات 
تقريبا دخلوا حومة المعركة: فليو اسبتزر وصف «الواقع التاريخى 
لإسيانيا» بأنه محض خيال واسعء ورامون ميديدديث بيدال اتهم 
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كاسترو بأن كلامه يعضمن أن القوط الغربيين لم يكونوا عنصراً حامماً 
فى تاريخ إسبانياء أما العلامة المهذب المرن مارسيل باتيون؛ صديق 
كاسترو الشخصى, فقد اختلف برقة مع هذا الاتحاه المبالغ فيه - حسب 
رأيه - تجاه الإسلام ولكن باتيون :8:21110 بالرغم من كل التحفظات» 
قبل بدرجة كبيرة التأثيرات السامية على الثقافة الإسبانية, وبخاصة 
عند المستديرين وأتباع إرازمس. حيث درس ذلك دراسة ممتازة فى مؤلفه 
«إرازمس وإسبانيا». 

وقد ورث تلامذة كاسترو وسانشز ألبورنوص هذه المعركة واستمروا 
فى المناقشات. إذ هاجم إيوخينيو أسيسيو وأ.أ. باركر اتجاه كاسترو 
بعدف » بيئما دافع عنه بتعاطف واضح ألسرت أ. سيكروف فى كتابه 
«أمبريكو كاسترو وناقده إيوخينيو أسيسيوه. ومن جهة أخرى رد أوتيس 
جرين على كاسترو فى كتابه «إسبانيا والتراث الغربى - الاهتمام 
القشتالى من ملحمة السيد إلى كالديرون: ("1957 -1955) حيث 
دافع عن الطبيعة الأوروبية والمسيحية للثقافة الإسبانية» مقترحاً بالعالى 
هوية غربية إسبانية بدون مشاكل أو صبغات . وقد أثار هذا الكتاب 
انتقاداً شديد اللهجة من جائب فرانفيسكو ماركيث فيانويفا فى مؤلفه 
«حول الهوية الثقافية الغربية لإسبانيا», حيث عاب على جرين كونه 
يتهم كاسترو بأنه ينفى عن إسبانيا ثقافتها الغربية؛ وهى فكرة لم تطرأ 
أبدا على بال المعلم العجوز/ (العمل المذكور ص٠ .)١55‏ . وهذا صحيح. 
ومن شم ينبغى أن نوضح بأن كاستروء مع كل المراجعات وكل 
التحفظات التى يمكن أن نطرحها على عمله: لحرن نه جوري فى 
الأساس, نعم » لكنها بالنسبة لإسبانيا ممزوجة بأشياء أخرى, نتيجة 
لتاريخها الصعب المتميز الذى عاشته بصفتها أمة فى حالة تكوين. . 

وهذه هى أهمية فكر أميريكو كاستروء الذى مازال النققد حتى الآن 
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يأخذه من منظورات أخرى., وينبسغى أن نذكر بالقاعدة النظرية 
الضرورية التى أفاد مبها العلامة كاستروء وجاءت منثورة فى دراسات 
مثل دراسة هنرى”'*2 كامين (أهمل المؤرخ. بلا شكء هذا الجانب): 
ومحاولات العوفيق التى قام بها بيشينتى كانتارينو (بين الرهبان 
والسلمين)» وأيضاً دراسات المعركة نفسها بين المدافعين عن كاسعرو 
والناقشمين عليه مثل الدراسة التى مرت بنا لخنوسيه لويس جوميث 
مارتينيث؛ الذى حاول أن يكون موضوعياً قدر الإمكان فى مجال شائك 
جداء ونحن نعرف, بالطبع, أن عض المؤرخين, مثل الفسرنسيين نويل 
سالمون وفرناندو بروديل. قد ظلوا بمعزل عن هذه المشكلات وأسسوا 
نظريات حول تاريخ إسبانيا من منظورات أخرى. وعلى كل حال. 
فابتداء من دراسات أصيريكو كاسترو - وبرغم المغالطات والأخطاء 
وحتى بعض المبالغات - أصبح من الصعب جدا إهمال اليعد السامى 
للشقافة الإسبانية, حتى ولو كانت النية هى رفض هذا البعد تماما. 
ولدضف هنا شيئاً لا يوضع عادة فى الحسبان عند التأريخ لهذه الظاهرة: 
فخلال السنوات التى أعد فيها كاسشرو نظرياته كانت الدراسات 
السامية تزداد انعشارا فى إسبانياء على يد علماء من أمثال ميجيل آاسين 
بلاثيوس فى الدراسات العربية, وخوسيه ماريا مياس فايكروسا فى 
الدراسات العبرية. ومن العجيب جداً (أو لعله أمر ذو دلالة؟) فى بلد 
ارتبط تاريخياً برباط وثيق مع العالم السامىء ألا يظهر فيه مستشرقون 
كبار إلا فى القرن العشرين”” “> (ففى القرن العاسع عشر وضعت 
القواعد للدراسات السامية المستقبلة, ولكن المجلات الكبرى المتخصصة 
لم تظهر ولم تبدأ فى ججدية إلا فى هذا القرن مغل مجلة والأندلس» 
ومجلة «سيفارد») . إن عمل أميريكو كاسترو التأسيسىء بالإضافة إلى 
اكتشافات (ويجب أن نسميها هكذا) آسين ومياس وتلامدذتهما, 
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فرضت استمرار البحث فى هذه الاتجاهات, إن إسبانيا - وهذا شىء 
توصلنا إليه أيضاً من خلال بحغنا الدائب فى هذا الموضوع - لديها آثار 
من الإسلام ومن اليهودية تضفى على ثقافتها خصوبة شديدة التعقيد, 
ومثيرة للإعجاب, لم تبد لناء فى أى جانب منها, سلبية. ومن اللازم أن 
تفحص هذه التأثيرات السامية بروح علمية؛ وبحب واتزان يليق بنا 
بصفشا دارسين. 

ولنعرك الآن جانباً تاريخ هذه المعركة والمحاولات امختلفة لتفسير وضع 
إسبانيا بطريقة تجريدية؛ ونتوقف عند تلاحم المسيحيين واليهود 
والمسلمين على أرض شبه الجزيرة منذ فجر الحضارة الإسبانية. وأول 
نظرة نلقيها على العصر الوسيط الإسبانى تجعلدا نكتشف عالماً من 
العسامح المدهش بين الطوائف الغلاث» بالرغم من حرب الاسترداد 
والاضطرابات أو عمليات الاضطهاد المبعثرة. كانت الاتصالات الثقافية 
والإنسانية مستمرة وطبيعية. بل إن بطل حرب الاسشرداد رودريجو 
دياث دى فيفار ظهر فى «ملحمة السيد» وهو يحارب ضد أبداء جلدته 
من المسيحيين إلى جانب ملك مسلمء كما ظهر على رأس جيش مختلط 
من المسلمين والمسيحيين. والمسيد 010 181 - واسمه نفسه تحريف 
للكلمة العربية «السيد» - كان يعيش على الطريقة الإسلامية فى 
بلدسسية. وإذا أعطيدا مصداقية للحوليات العربية نجد أنه كان معجباً 
بفئون الأدب الحماسى لدى المسلمين. وفى حاللات أخرى أقل من هذه 
بمد أن املك الفونصو العاشر الملقب بالحكيم قد أعلن نفسه ملكا على 
الأديان الغلاثة, رحد الذى أدار مدارس المترجمين المشهورة فى طليطلة, 
حيث عمل جنباً إلى جنب المسيحيون والمسلمون واليهود: وأسس 
امجامعة العربية فى إشبيلية: التى لم تئل حظها من الدراسة حتى الآن. 

وكما يرى هنرى كامين (العمل المذكور) فبإن هذا التعايش الحيوى 
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والنقافى استمر طوال العصر الوسيط بفضل التوازن الاقتصادى الموجود 
بين هذه الطوائف البشرية الثلاث . وقد بدأ هذا التوازن فى الحدهور بعد 
الانتصار المسيحى فى معركة 101053 ع0 212685 35آ ( العقاب) عام 
إم ولعلها أكثر معارك الاسترداد حسماً. وهذه المعركة الدنيوية 
سوف تنتهى, كما نعرف جميعاًء بعد الاستيلاء على غرناطة: حيث 
فرضت حيئئد السيطرة المطلقة من جانب المسيحيين على شبه الجزيرة. 
وقد خولت السلطة الجديدة الاقنصادية والسياسية للطائفة المنسصرة أن 
تبدأ العفرقة العنصرية ضد الطائفتين الأخريين. وهذه هى اللحظة التى 
تفاقمت فيها على وجه التحديد نزعة اللاسامية الإسبانية. ويؤكد 
كامين على أن هذه الدزعة كانت شديدة العنف يسبب السلطة الهائلة 
التى كان يملكها اليهودالمرتدونء الذين ورثوا الممسيزات القديمة 
لأسلافهم, والذين أصبحوا يمغلون جزءاً من البرجوازية الوليدة. وكان 
اليهود. بفضل قوتهم الاقتصادية وجانب السماحة الذى كانت تتمتع 
به إسبانيا الجماعية فى العصور الوسطىء قد تغلغلوا أيضاً داخل الطبقة 
النبيلة. ( وهناك كتب مثل «وصمة الطبقة النبيلة فى إسبانيا» ووكتاب 
أراجون الأخضرء تحاول أن تبرهن بدقة على هذا الموضوع) . ولم يكن 
القضاء على هؤلاء المسيحيين الجدد وشطبهم من خريطة إسبانيا 
الرسمية بالأمر السهل إذن. وعندما بدأت الطبقة البرجوازية الجديدة 
تشق لدفسها طريقاً من أوروباء وتعمل على تحديث أفكارها وثقافتها 
كانت إسبانيا تنفمس فى صراع.ء أدى من بين ما أدى, إلى إضعاف 
البرجوازية الطليعية. ودخلت السلطات المسيحية فى عصر النهضة فى 
عملية شنيعة تقضى بخنق الثقافتين العربية واليهودية وهضمهما فى 
آنء وكانت محاكم التفتيش هى السلاح السياسى والاقتصادى - القائم 
على الدين - الذى اسعخدمه «المسيحيون القدامى» من أجل اضطهاد 
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«المسيحيين الجدد» الذين لم ترق لهم استقامة عقيدتهم. 

وقد التقط استيفان جيلمان فى كتابه القيّم وإسبانيا فى أدب 
فرناندو دى ووخاس» ( طبع جامعة برنستون» 1419/1م) من أرشيف 
محاكم التفتيش بعض الحالات الدرامية ضد هؤلاء المرتدين وكشف عن 
طبيعة الحياة فى تلك الفترة المضطربة فى إسبانيا خلال عصر النهضة 
(القرئان السادس عشر والسابع عشر) حيث أفسح جانب التسامح 
الذى ساد خلال العصور الوسطى المجال لأكثر أنواع الاضطهاد شراسة. 
وقد هرب المرتد خوان لويس بيبيس إلى الأراضى الواطئة (هولندا) 
للعمل هناك مع إرازمس لأن محاكم التفتيش أحرقت أباه حياً بعد أن 
اكتشفت تعلقه بدينه القدبم, ولم تكتف بذلك, وإنما تحسولت إلى الأم 
فأخرجت عظامها وأحرقتهاء لأنها كانت هى الأخرى متهمة بنفس 
تهمة التعلق بديانتها القديمة. أما لويس بونتى دى ليون - الذى سمى 
فيما بعد فراى لويس دى ليون - فقد اضطر لمغادرة مسقط رأسه فى 
مدينة قونقة لأن السلطات هناك علقت فى ساحة الكئيسة «ملابس 
العار) - كما يسمونها - لمن حكم عليهم من آبائه. وقد ألقى جيلمان 
الأضواء الروحية على حالة القلق التى كان يعيش فيها هؤلاء المهمشون,. 
المضطرون إلى التسترء والملزمون بالقيام بعملية نقد ذاتى دائمة - وفى 
بعض الأحيان كان بعض هؤلاء المرتدين تعراخى وسائل دفاعهم عن 
أنفسهم وتصدو عنهم كلمات واعدة. وأبرز مثل لذلك ما حدث مع 
الفارودى مونتابان حمى فرناندو دى روخاس وأحد المرتدين 
المشهورين : فقد نسى لحظة انسجامه مع صورته الزائفة بصفته مسيحياً 
مستقيماء وأثماء عبوره فى سرداب هادىء بمبطقة ليجانيس رد على 
الجملة المعروفة «كل شىء سخرية إن لم يفد فى الحياة الخالدة» بكلمات 
فاضحة تحمل الكشير من الشك حيث قال : «أنا هنا على ما يرام, وهناك 
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لا أدرى ماذا سألاقى: فكلفته هذه الكلمات غالياً (جليمان؛ العمل 
المذكورء ص١8‏ ). وعندما بدأت محاكمة مونتلبان طلب أن يكون 
دفاعه أمام محكمة التفتيش صهره المحامى العمدة فرناندو دى روخاس, 
الذى سوف يشتهر فيما بعد بتأليفه لقصة «ثليستينا القوادة)», ولكنهم 
ردوا عليه : «ابحث عن شخص غير مشكوك فيه!». وكانت الدشوة 
والمناقشات الحامية غير مرغوب فيها لأنها كانت تؤدى أحياناً إلى أن 
يدين الإنسان نفسه. وفى عام 81/8 1م» وبينما كان جونثالو دى 
توريخوس سكراناً فى إحدى الكنائسء ندت عنه هذه الكلمات 
الإلحادية: «المسلمون كانوا يقولون حقاً. إنهم سوف يُمنحون الخلاص 
فى شريعتهم مثلما يحدث للمسيحيين فى شريعتهم؛ (المصدر المذكور, 
ص84 ). أما المتحدث اللبق سانبرياء فقد صدرت عنهء خلال مناقشة 
حامية هذه العبارة: «أشهد الله أنى يهودى. أشهد الله (المصدر 
المذكورء ص١٠١٠)‏ وتفادياً لمثل هذه العسجاوزات اللفظية: كانت 
محكمة التفتيش. فى العادة. تضع قوارص وكمامات من الحديد على 
أفواه المتسهمين المدانين الذين يحملون إلى المقصلة, حتى لا يشككوا 
الجماعات المحتشدة فى إيمانهم اليقينى . إن وجود قائمة كبيرة من 
النماذج الشعبية الملحدة والتى لم تدرس دراسة كافية حتى الآن؛ تدل 
على الواقع الأليم للمواقف المعيشية لهؤلاء الناس الذين لم يحسوا 
بالراحة باعتناقهم لأى دين. وها هو مثل واحد من بين الأمغلة التى 
قدمها جيلمان وهى عبارة تقول «ليس هناك إله. وإنما هناك فقط ميدان 
شوكوروفر» (حيث كان يعدم المتهمون) . 

ولم تكن الأخطاء اللسانية وحدها هى الخطرء وإنما أوضح لنا 
الدارس أن بعض الحركات الجسمانية أيضاً كان يمكن أن تفشى السر 
القاتل. فقد اتهم ذات يوم شخص ما يدعى فراى ألونصو دى نوجاليس 
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بأنه ينبعج ويتلوى عند تأدية القداس» وفسر شانئوه حركاته بأنها تشبه 
طريقة الصلاة عند اليهود. وثمة آخر هو مارتين فرنانديس روبيو دارت 
شكوك حوله لأن والديه وزوجته كانوا ضمن من حكمت عليهم محاكم 
التفتيش, فظل هدفاً لفضول أهل قريته الصحوب بسوء الدية طوال 
تأديته لأى قداس . وفى عام 871١م‏ قدم اثنان من جيرانه بلاغ بأنهما 
شاهداه: عندما يضم يديه متظاهرا بالصلاة, يُدخل إبهامه بين سبابتيه: 
وقد فهما من ذلك أن هذا المرتد يقوم بفعل بذىء ضد المقدسات . وهذا 
التفسير أودى بحياة فرنانديس روبيو. ويقول جيلمان: إن المآسى التى 
كانت تحدث فى أيام الآحاد لم يكن فى الإمكان أن تمر دون أن تؤثر على 
تاريخ الأفكار فى إسبانيا. 

كل شىء كان يدعو للشاك: عدم أكل الخنزير (وهو أمر تحرصه 
الشريعتان اليهودية والإسلامية). والموت باتجاه الحائط؛ وارتداء ثياب 
نظيفة أيام السبت, أو ذبح الخروف بطريقة معيئة. وفى دراسة مؤثرة 
لألبرت أ. سيكروف نجحده يكتشف المركز الذى كانت تقوم فيه اليهودية 
اللتسترة وهو دير سان خيرونيمو فى جواد الوبى فى القسرن السادس 
عشر : ذلك أن الرهبان الذين تسببوا فى الففضيحة, ومعظمسهم من 
المرتدين المختونين, كانوا يوقدون الث مره لها لحر ستمو نض ال 
الخترير . ولكن الأمر المنير للشفقة فى هذا الموضوع هو أن بعضهم 
اعترف؛ بكل شرف. أنهم لا يعرفون بأى دين يؤمدون. 

أما الموريسكيون المعمدون حديثاً فقد فزعوا أيضاً خلال سئوات 
تحولهم الاضطرارى الثقافى والدينى . وهناك وثائق كثيرة لحالات قدموا 
فيها للمحاكمة بسبب الاستحمام: هكذا أصبح الحمام خطراً لأنه 
مرتبط بالغسل والوضوء عند المسلمين. وذات يوم كان بستانى من أصل 
موريسكى يرش على نفسه ماء بارداً فى مر فكلفه هذا الحمام إلقاء 
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القبض عليه ومغوله أمام محكمة التفعيش . وقد عرض لويس كارديلاك 
فى مؤلف أخير «بالفرنسية؛ عنوانه «الموريسكيون والمسيحيون - 
مواجهةجدلية)(4955١5242:80-1١)(كلينك‏ - سيك» 
باريس151717م) لحالات عديدة لموريسكيين عانوا من الاضطهاد, وهى 
حالات شبيهة بما عرضه جيلمان فى كتابه المذكور. وهاكم مثال واحد 
من أبرز هذه الأمثلة: ذات يوم دعا شخص مسيحى الموريسكية إيزابيل 
البديئة لتناول الطعام عندة: وبعد الأكل أخبرها بأن الشواء الذى 
تداولعه بشهية كبيرة كان لحم خنزير. وعندئذ وضعت إيرابيل البدينة 
أصابعها فى فمها لاستفراغ ما أكلته (المصدر المذكور ص4 ؟) . وهذا 
الفعل المقزز كما كان منتظراًء كلفها غالياً جداً . ولكن مغل هذه الحالة 
لم تكن قليلة. ذلك أن إحدى الوسائل التى كان يستخدمها المسيحيون 
القدامى للنأكد من استعقامة جيرانهم على النهج الجديد كانت أن 
يقوموا بدعوتهم لتناول أطعمة محرمة مثل الخدزير والثعبان» ويلاحظوا 
ردود فعلهه7؟؟). 

فما هى النتيجة الأدبية لكل هذا الوضع التاريخى الذى فصلناه على 
امتداد هذا الفعل؟ لا شك أنها كانت فى غاية الأهمية: فالأدب 
الإسبانى منذ بداياته نفسها فى أوائل العصر الوسيط يفهم انطلاقاً من 
هذه الأوضاع العاريخية - الاجتماعية الخاصة جداً ثم هوء فى المقام 
النانى» منذ بداية عصصر البهضة كان, فى جزء كبير منهء فى أيدى 
هؤلاء المسيحيين الجدد المضطهدين الذين لم تتغلغل روح المسيحية بعد 
فى نفوسهم (على الأقل من وجهة النظر الديمية)7"*؟. ومن ثم فإن 
الأدب الإسبانى يعد أحد الآداب الأوروبية الأكشر صعوبة فى قراءتها 
وفهمها وفك مغاليقها الخاصة. وسوف نحاول اكتشاف هذه الجوانب 
الرئيسة, وإن كان بشكل موجزء لهذا الأدب المتشابكء الذى يحتاج 
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بدون أدنى شك إلى دراسة منفصلة . 

ثم إن الضمائر المفرّعة للمرتدين فى العصر الذهبى تحت الضغط 
المتواصل لرقابة محاكم التفتيش», فضلا عن الرقابة الذاتية, قد عسرت 
عن نفسها من خلال أدب فيه طعن مستترء وفيه كثير من الحزن. وتجدر 
الإشارة إلى أن فكرة أن الأدب الإسبانى فى العصر الذهبى كان يعيش 
تحت الرقابة لم تأخذ حقها من الشيوع حتى الآن. فمروجو هذه الأمغال 
الملحدة فى القرن الخامس عشرء الذين انمزع الدين انتزاعاً من آبائهم 
كانواء من جهة أخرى غير قادرين على قبول دين العدو ببساطة ومن ثم 
وجدوا أنفسهم فى كثير من الحالات فى وضع مبهم: أو بالأحرى فى 
حالة فراغ روحى حقيقى. ويرى استيفان جيلمان أن فرناندو دى 
روخاس المرتد بالتأكيد والوجودى قبل أن يظهر مصطلح الوجودية كان 
مغالاً رائعاً لذلك . إن اللاأدرية الممزقة عند بليبيريو(*» 8166110: وهو 
يخاطب الإله (بعبارات مخففة عن «العالم) و«الفروة» و«الموت) 
و«الحب») تذهب إلى أبعد من حالة السلوان المسيحية وتخرج تماماً عن 
إطار قيم إسبائيا الرسمية: ولا يمكن تفسيرها إلا من خلال وعى المؤلف 
المحتضر الذى يشى برؤيته المحبطة للعالم. وإزاء هذا المونولوج المؤثر 
تصبح احتجاجات روخاس حول الدلالة الحقيقية لكتابه شبه هازلة إذ 
يقول «نيابة عن العشاق المجانين». وبالرغم من أن مارثيل باتايون يشك 
فى تفسير جيلمان فى مؤلفه «ثلستيئا وفرناندو دى روخاس» فإن ماريا 
روسا ليداء التى تختلف معه أيضا فى كشير من المواضع, تقبل النهاية 
الرائعة للعمل» وهى نهاية غير مريحة ولا يمكن تصنيفها, وتعكس 
بصورة أميئة العقلية الممزقة لهذا المرتد فرناندو دى روخاس . ويبدو أن 


(*) والد ميليبيا معشوقة كاليستو وهما الشخصيتان الرئيسيتان فى قصة فرناندو دى 
روخاس وسلستيدا القوادة؛: وقد أصابته هذه الحالة بعد انتحار ابنته .( المترجم ) 


أدب الكفيرين من هؤلاء المسيحيين الجدد قد أفسح المجال لظهور نصوص 
غامضة ينبغى أن نتعلم قراءتها بين السطور وأن نفك رموزها بعناية 
شديدة. وثمة مرتد آخر هو ماتيو أليمان وجه اتهامات لا تعقل لله 
ولنظام العالم: وكان نموذجه الأدبى الذى يتستر خلفه هو جوبيتر الذى 
أكد القصاص أن خلقه للعالم لم يأت بالصورة المثلى . ويأتى هذا وسط 
ذلك العمل الأخلاقى الذى حمل عنوان «قزمان الفرجى:. وهناك, 
بالطبع؛ حالات أكثر وضوحاً لكاب مرتدين يمكن أن نحده هويتهم 
فوراً. ففى المسرح السابق على لوبى دى فيجا وبالأخص فى الأغانى 
الشعبية فى القرن المخامس عشر لم يتوقف المسيحيون الجدد عن 
الاحتجاج على وضعهم: ولنذكر هنا التصريحات امخلة لأنطون دى 
مونتورو عن كراهيته للخنزير وعن صفته اليهودية وهى الحالة التى 
عرض لها بإعجاب ماركث فيانويفا فى دراسة أخيرة('*؟ له . على أية 
حال فإن بعض هذه الحالات مجرد منزلق» وليس من السهلء أو من 
المشروع تحديد هوية الكاتب اليهودى المتستر من خلال إنتاجه الأدبى 
المشوب بالقلق واللا أدرية . 

ومع ذلك فهاك بعد ثان لهذا التعقيد الأدبى الذى لا يمكن نفيه: 
فكثير من الكتاب فى العصر الذهبى - سواء كانوا من المرتدين أم لا - 
أشاروا بشكل مباشر إلى الوضع التاريخى والبشرى الذى عاشوا فيه, 
وإذا لم نفهم إشاراتهم الأدبية نفقد جزءاً كبيراً من العالم الفكرى 
المشروع لأعمالهم. لقد بدأ ميجيل دى ثرفانتيس قصته «دون كيخوته) 
بعقديم قائمة من الأطعمة التى اعتاد البطل تناولها: ونجد أنفسنا أمام 
غرابة أدبية لا يمكن تفسيرها إلا بالرجوع إلى عقلية سائدة تسلط عليها 
شبح الأطعمة المحرمة. وهذا الكلف بهاء كما يبدو للناظرء يحمل دلالة 
سامية واضحة. يقول ثرفانتيس: إن دون كيخوته يأكل لآ 106105 
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5 رالأحزان والحسرات) ومن ثم فإن القارئ الحصيف 
يكتشف أن هذا يحمل إشارة ساخرة إلى وضع هذا البطل القنصصى 
المشهور وهو أنه من المسيحيين الجدد. ذلك أن الطعام المذكور عبارة عن 
طبق من لحم الخنزير انخلوط بالبيض. وهذا الطعام كان بلا أدنى شك 
مقززاً بالدسبة لشخص مرتد. وفى مقابل ذلك نجد الشخصية الأخرى 
المؤارع سانشو بانصا يفخر المرة تلو الأخرى بأنه «مسيحى قديم), ويقيم 
مقارئة هازلة بين بدانته المفرطة وبين أكله لحم الخدزير, وهو طعام يدفر 
منه أى مرتد بيدما يشير شهية أى مسيحى أصيل مشله, ولا ندنسى» من 
جهة أخرى. الإشارات السرية التى يتلاعب بها ثرفانتيس» فدون 
كيخوته ذكى, خيالى, ثائر؛ وفوق ذلك قارىء نهم. وبذلك يجسد 
كشيراً من النصائص التى كانت مرتبطة باليهودى المرتد؛ بينما الأمى 
سانشو هو المتحدث الساخر باسم الهوية المسيحية «النظيفة» التى 
لم يختلط دمها أبدا بدم البرجوازية اليهودية - ثم إن حالة ألدونشا 
لورنغو 1050120 4100228 تستحق أن نكشف عنبها الغظاء: 
فالموريسكى مترجم المخطوط العربى لسيدى حامد بن انجيلي(*© - أى 
لقصة دون كيخوته - ندت عنه قهقهة عالية عددما قرأ أن «هذه دولئينيا 
دل توبوصو (معشوقة دون كيخوته).. يقال إنها تملك أفضل يدين 
لعمليح لحوم الخنازير وإنه لا توجد فى كل منطقة لا مانشا امرأة أخرى 
تضارعها فى ذلك» وهذه النكتة لن تروق لنا إن لم نفك رموزها: فقد 
كانت منطقة توبوصو مركزاً كبيراً للموريسكيين المرتدين ومن ثم فإن 
اسم ملهمة دون كيخوته يحمل سخرية مزدوجة. ولنبدأ باسم 
(*) ذكر ثرفانتيس فى روايعه أنه نقلها عن مخطوط عربى لسيدى حامد بن 
انجيلى. . وهذه كلمة وردت عرضا فى الرواية ولم تأخذ حقها من الدراسة 
الموضوعية بعد : فهل كان الأمر كذلك بالفعل أم أنها مجرد حيلة فنية لجأ 
إليها مؤلف هذه الرواية الخالدة ؟. (المترجم) 
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«دولشينياء»؛ فهذا اسم رنان يبسدوء فى الظاهر, أن لا صلة له بقرية 
توبوصو فى منطقة لامنشا التى جعلها المؤلف مسقط الرأس ٠‏ وبما أن 
توبوصو كانت مركزاً لسكان غير أنقياء الدم لزم أن يُقرأ اسم ألدوننا 
8 محرفا هكذا «دولثينيا من بلد المور/ (*) . وفضلاً عن ذلك 
فإن دولشينيا تقوم بتمليح الخنازير: وهذا عرض لعادة مسيحية تبعث 
على البأس؛ ومن المؤكد أنها كانت تهدف من ذلك إلى إخفاء أصولها 
امتقرة. ثم إن الموريسكى موذج للمسلم القادر على ترجمة نص 
الكيخوته من العربية فى عصر كانت فيه هذه اللغة محظورة تماماً. ومن 
ثم أخذ يقهقه. ولعله رأى وضعه الخاص منعكساً فيما كانت تخفيه 
دواشينيا ولم يبد مستعداً للمخاطرة بإنهاء الموضوع بأنه يضحك من 
نفسه ومن مجتمعه. كان ثرفانتيس أحد الكشاب الأكشر شجاعة 
وشفافية فى وطنه تجاه المشكلة التاريخية - الاجتماعية التى كانت 
تترصده؛ ولم تكن طعونه فى كل الأحوال على تلك الرهافة التى رأيناها 
فيما سبق. وفى مهزلته ذات الفصل الواحد «عمد داجنصوء نجد الحوار 
التالى بين عمد القرية: «أتعرفون القراءة أيها المغرورون؟ -لا, بالتأكيد, 
/ ولا يوجد أى شىء من هذا فى شجرة عائلتى / وهل هناك إنسسان 
مستقر نوعا ما/ يجلس لتعلم هذه الأوهام/ التى تؤدى بالرجل إلى 
امجمرة/ وبالنساء إلى البسيت الواسع ٠‏ ومرة أخرى يكون هذا النص 
مغلقاً على من لم يحط علماً برموزه: إن ثرفانعيس يسخر بمرارة من أن 
كل نشاط ذهنى - حتى القراءة - يقلل من قيمته لأنه مرتبط بالدموذج 
البرجوازى المثقف الذى كان من قبل يهودياً والآن أصبح فى معظمه من 
المرتدين. . إن ثرفانعيس يدين شيمًا فظيعاً هو الدعوة إلى همجية إسبانيا 


(*) كان السلموث - وما زالوا - يطلق عليهم فى إسبانيا «المور؛ وهي كلمة محرفة 
عن مغربى ( مراكشى أو موريتانى أو موريسكى) , ومن نّم يرى البعض أنها 
تطلق فقط على أهل شمال إفريقيا .. (المعرجم) 
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بمرسوم170» ملكى . 

إن الإشارات إلى الطائفة المضطههة تملا كتب الأدب فى العصصر 
الذهبى . فعندما يقول بابلوس فى قصة ,«لمحتال» لكيفيدو بأن أمه 
خرجت من أصلاب جماعة الأوراد (التراتيل) لا يعنى شيمًا إلا التقليل 
من شأن هذا السب . وعندما كان يعمد المرتدون كانوا يختارون أكشر 
الأسماء التصاقا بالمسيحية مثل سان بولسء سانتا مارياء القديس 
يوحناء الصليبىء أو البسوعى, سان رومان, روساريو (مسبحة), 
وغيرها من هذه الأسماء. وأفضل حوارات فى قصة «لوثانا الأندلسية» 
للمرتد فرانشيسكو ديليكادو - المرتبط بأصوله - تهرب أيضاً بلا شك 
من القارىء الذى لا يدرى بهذا الموضوع. فقد حاول اليهود الإسبان فى 
روما أن يتحققواثما إذا كانت الجميلة لوثانا يهودية؛ وتوصلوا إلى ذلك 
عندما رأوها تطبخ القراصيا بالزيت مثلما يفعل اليهود وليس على 
طريقة المسيحيين. وهذا العمل الرائع؛ الذى مازال يحتاج إلى الكثير من 
الدراسةء يكشف بعمق عن رد فعل الجماعة اليهودية المتدصرة: من أصل 
إسبانى » فى روما عصر النهضة إزاء حالات التستر, وعدم الثقة, ومعاداة 
السامية. وبالرغم من أن ديليكادو كان يكتب من روماء ومن ثم بعيدا 
عن الضغط المباشر لرقابة محاكم التفتيش الإسبانية, إلا أندا مازلنا حتتى 
الآن نلمح وجود جرعة كبيرة من الرقابة - الذاتية فى التعاليم الأخلاقية 
التى تراكمت فى آخر كتابه. (ومع ذلك فإن هذا لم يمنع المؤلف من 
وصف أول مشاعر نسائية وصلت إليدا من الأدب الإسبانى .. وبالطبع 
كان لبعده الجغرافى عن إسبانيا أثر فى ذلك رغم كل الضغوط النفسية) 
ومن العدل أن نقول إن علينا أن نقرأ هذا الأدب الإسبانى فى العصر 
الذهبى بكثير من العبصر وكغير من الحذر المريب» وأن نحاول فى 
قراءتنا الواعية أن نفك رموزهذا الأدب ومغاليقه. 
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ولنتوقف أخيراً عدد بعد إضافى لتشابك هذا الأدب الإسبانى فى 
العصر الوسيط وفى عصر النهضة وهو التأثير المباشر الذى مارسته 
الآداب السامية فيه. وهذه العأثيرات لم تكن ميراثاً خاصا بالككُتاب 
المرتدين, وإنما كانت قاسماً مشتركاً عند السيحيين القدامى والجدد 
على حد سواء. لقد أعلن الأدب الإسبانى بدءاً من أصوله الجميلة 
المشتابكة بصوت عال. عن طابعه المهجن : فالخر 13101125 1.35 فى 
نهاية الموشحات الأندلسية اكتشفهاء كما هو معروف, كاتب عبرانى 
هو س.م. شترن الذى لم يعرف ماذا يفعل بهذا الاكتشاف حتى مرت 
السنوات وجاء خبراء من أمثال المستعربين ودارسى الإسبانيات أ.ر. 
نيكل » وإميليو جارثيا جوميث,» ومينينديث بيدال؛ ودامسو ألونصو 
فأعطوا لهذا الموضوع حقه من الدرس. ومن العدل أن تقول إن 
مينيدديث!*) بيلايو لم يستطع أن يفهم هذه الخرجات المكتوبة بحروف 
عربية, والتى كانت تتطلب نقادا يجيدون اللغتين الإسبانية والعربية, 
والواقع إنه تم التوصل إلى حل هذه الصعوبة الهائلة أخيراً عند كتاب من 
أمغال جيمس ت. مونروى» وريتشارد هيتشكوك, ومارجيت فرنك. 
ولنتوقف لحظة: إن الأدب الإسبانى المبكر موثق فى نصوص بلغتين فى 
نهاية قصائد مكتوبة بالعربية أو بالعبرية. وهذا التهجين فى هذا الشعر 
الغنائى الأول فيسه عمق كبيره لأن اللغة التى أنشد بها لم تكن 
القشتالية, وإنما كانت اللغة المستعربة 20281806 11 وهى لهجة 
رومانية مخلوطة بالعربية, ومكتوبة بحروف عربية أو عبرية. ومن ثم 
فإن إعا دة تشكيلها(؟؟) صعب جداً كما أشار إلى ذلك؛ بحق. ريتشارد 
هيتشكوك. ولعله من المفيد أن نكرر هنا مثالاً ضربه إلياس7'*) ريفير 
() رائد النقد الحديث فى إسبانها » وصاحب كتاب «أصول الرواية؛ ولد عام 
فى سانتسدير بشمال إسبانيا وتوفى عام 1١9157‏ وهو صاحب مدرسة 
كبيرة في النقد . (المترجم) 
ا 


لكى يوضح الصعوبات التى تكتنف نصاً أصليًا فيه «خرجة». وسوف 
نقدمه أولا بحروف عربية وعبرية (من اليمين إلى اليسار) ثم ننقله كما 
هو بحروف لاتيدية. وأخيرا نترجمه إلى الإسبانية الحديثة - والعارف 
باللغات السامية الأصلية سوف يلحظ على الفور الحريات الواسعة التى 
تعامل على أساسها كاتب الخرجة أو مترجمها. وأيأ كان الأمر فإنه من 
الواضح أن أى دارس للإسبانيات غير متخصص فى علوم الاستشراق لن 
يستطيع أبداأ دراسة الخرجات فى مصادرها الأصلية . وهاكم المثال : 


د وووو عرد وازه يرد 7 طاو كى فرى أوكى شرد دميب 
27 حبيب 
لزت نن تطلعن دميب 
197 بن بلاق 017 1 مالإصيل 510 ج15 3 بو نكل 
االو مانإطط 
20ل 5ع 1جالز 1 نام مالإدل عع[ قصم 


أاتطقفط تتم عل 4 عنان0 0 800 1016 00116 
نطنط للع 5 1101116 
(المصدرالمذكورص؟١)‏ 
إن جزءا أساسيا من المتعة التى أحس بها المستمعون الأولون لهذه 
الخرجات المرصعة فى الموشحات الطويلة العربية والعبرية قد جاء تحديدا 
من طابعها المهجن . فالوشاحون القدامى؛ وهم رجال الأدب الشعبى أو 
الفولكلور قبل ظهور هذا اللمصطلح: كما أطلق عليهم بحق دامسو(١*)‏ 
الونصو كانوا يختمون قصائدهم الجميلة بالعربية أو العبرية 
(#) ترجم هذا المثال إلى اللغة العربية هكذا : 
ماذا سأفعل أنا أو ماذا سيكون منى يا حبيبى 
وهذا مل من أمغلة كثيرة. وقد قدم الدكتور أحمد هيكل فى كتابه «الأدب 
الأندلسى من الفح إلى سقوط الخلافة, الطبعة الفانية دار المعارف 19/5م, 
مشلا آخر ر(ص68١‏ ) عند ذكره لموشحة أبى بكر بن بقى المتوفى سنة 48 ه هت 


ف 


الكلاسيكية بأبيات شعبية - الخرجات - يستطيع الجمهور المتلقى أن 
يتفاعل مععها فور إلقائها ويتغنى بها مع الشاعر . ولعل التأثير كان ماثلاً 
لما يحدث مع مستمع آخر أحدث ينصت لإنشاد الأغنية الرعوية الأولى 
لشاعر عصر النهضة جارثيلاسو (بل وحتى إنيازة فرجيل) خاصة وأن 
القصيدة كانت تنتهى دائما بنفس الوزن وئفس الموضوع. فى الغناء 
الشعبى. فهذا الجمهور الذى كان يعيش فى شبه الجزيرة في القرن 
العاشر الميلادى. والذى لم يكن بدائيا على أى نحو كان يستمتع 
بالتجربة الفدية التى يتضمنها هذا النوع الشعرى المهجن . 
وكفير من هذه الخرجات, التى لا يكاد يشلك أحد الآن فى أصلها 
الرومانى » كانت رقيقة جدا فى تداولها لموضوع الحبء وبعضها الآخر 
كان يحمل طابعا شهوانيا وشرقيا. وينبغى أن نذكر بأن هذه الخرجات 
هى التى بدأ بها الأدب الإسبانى وليس بملحمة السيد. أما فى الخرجة 
التالية فدجد اغبوبة, التى لا تتفق فى شىء مع بلدياتها خمينأ 11116118: 
- وكان من أعلام الوشاحين فى عهد المرابطين» وتبدأ هكيذا 
لحظات بابلية متعت قلبى عشقا 
ولى ثغر مفلج لائمى منهموقى 
ثم يضعمهابالخرجة التى تقول: 
ألب ديه إشت ديه دي ذا العدصر حا 
بشترى مو الماح ونشق نشق الرمح شقًا 
وكما يقول الدكتور هيكل فإن هذاالخعام مزيج من ألفاظ عربية وأخرى 
«رومائتية؛ والفقرة الأولى معناها «هذا الوم يوم فجرى؛ أى مشرق فالكلمة 
الأولى منها وهى كلمة «ألب؛ من الكلمة الأسبائية 1508 بمعدى فجر والكلمة 
الغانية وهئ وديه؛ معباها يوم وهى فى الأسبانية 018: والكلمة الغالئة وهى 
إشت معناها هذا وهى فى الأسبائية عاو . .الخ 
انظر الكتاب الذكور للدكتور أحمد هيكل» وانظر مقال آنخل جونثاليث 
بالفيا «الشعم الأندلسى وتأثسره فى الشعر الأرروبى» فى كعاب د. الطاهر 
أحمد مكى: دراسات أندلسية فى الأدب والتارخ والفسفة: دار المعارف» 
القاهرة » الطبعة الثانية “15/61 » ص 017/7 وانظر غير ذلك من مراجع كثيرة فى 
الموشحات والأزجال الأندلسية. (المترجم) . 


يف 


تصف وضعاً جدسياً من خلال ذكر الحلى. فتقول : 
تأقة5 - 35 نامك 1115 لق منة"1 تزن لك[ 
2 ناتنان ج قط له 11 قنطتزة!' ددن 

لن أحبك إلا بشرط 

أن تجمع خلخالى مع قرطى ٍ 

وهناك أمثلة أخرى من الأدب المهجن يصعب جدا على الدارسين من 

عير الستتر قو لاعن تارسى الرومارات مماطتته . فالعلامة ريمون 
لول» الذى لم يكن يعرف اللاتيئية, وكان يعرف العربية ولهسجة 
مايوركا بالذات كتب بعض أعماله باللغة العسربية. ودوم سيم دى 
كاريون (من القرن الخامس عشر) يدسب, كذلك, إلى ثقافتين فى وقت 
واحد: ففى الإسبانية كتب كتابه الشهير «حكم أخلاقية» وفى العبرية 
- تحت اسم رب شيم توب بن أردوتيل بن اسحق - كتب أعمالاً مغل 
م1110 (اعتراف ) وع7013'95 (عمل)(14*) 

إن نظريات خوليان ريبيرا القديمة حول الأصل العربى لأدب الملاحم 
القشعالى؛ والتى لاقت حظأً سيئاً فى وقتهاء أصبحت الآن من أكشر 
الأشياء بريقاً فى دراسات الفارو جالميس دى فوينتيس (ولنذكر كتابه 
عن المعارك, حكايات الحماسة والفروسية؛ طبعة جريدوس. مدريدء 
7 امء فضلاً عن كتابه «الأدب الحماسى العربى والأدب الحماسى 
القشتالى؛ طبعة أريل, برشلونة؛ 191/8م)؛ ودراسات فرانشيسكو 
ماركوس مارين ( الشعر القصصى العربى والحماسى الإسبانى؛ طبعة 
جريدوسء مدريد, .)151/١‏ وأيا كان أصل الأدب الجماسى وهل هو 
عربى أم لاء فإن الأمر المؤكد, إزاء دراسات مثل هذهء هو أن قوة التأثير 
الإسلامى على الأشعار القديمة المؤسسة للهوية الإسبانية لا يمكن نفيها. 

وقليلون هم النقاد الذين نفوا وجود العناصر العربية «فى كتاب 
الحب المحمود» لنوان رويث . فهناك دراسات أخيرة تواصل الاكتشافات 


م 


فى هذا الصدد, على طريق أميريكو كاسترو ودامسو ألونصو. صاحب 
المقال الشيق «حسناء خوان رويث كلها(”*2 مشاكل» الذى يبرهن على 
أن التموذج الجمالى الأنفوى عند كاهن إيتا عربى : إنها امرأة «عريضة 
الردفين») و«مفلجة الأسئان». أما ريتشارد كيدكاد فيربط بين لغة كاهن 
إيتا القادر على تقديم عدة مستويات من الدلالة فى وقت واحد. وبين 
اللغة التتى كان يستخدمها المتصوفة المسلمون فى أعمال مذهبية ومليحة 
من نفس الطابع. إن خوان رويث منجم حقيقى فى هذا الصدد. ومازال 
كتابه يحمل مفاجات لا حصر لها لدارسى الإسبانيات. 

والعلامة آسين بالغيوس . فى أعماله المقارنة الإسبانية - العربية» ربط 
منذ عدة عقود بين التصوف الإسبانى والتصوف الإسلامى. فليل الروح 
المظلم عند يوحنا الصليبى مرتبط بنفس الفكرة عند ابن عباد الرندى 
كما يرى آسين("”*؟2: وقلاع القديسة تيريسا لها صلة بعص «النوادر, 
المجهول المؤلف» وفضلاً عن أن مسصوفة القرن السادس عشر فى إسبانيا 
لهم صلة كبيرة بمذهب «الشاذلية) الصوفى. وهناك أمثلة أخرى كشيرة 
لا يتسع المجال لذكرها : فدون خوان مانويل: وبالعسار جرائيان وأيضاً 
كالديرون دى لاباركا تناولوا حكايات وموضوعات أدبية مرتبطة باليثر 
العربى فى العصر الوسيط. 

أما الآثار العبرية فمازالت تحستاج هى الأخرى إلى الكثير من 
الدراسات» ولكن ينبغى أن نذكر أعمالاً رائدة فى هذا لمجال مغل مؤلف 
الكساندر حبيب أركين (تأثير الشروح العبرية على فراى لويس دى 
ليون) وكتاب ميّاس فايكروسا حول تأثير الشعر الدينى العبرانى 
الإسبانى على فراى لويس (انظر الهامشين رقم ٠‏ و7**) ولا ندسى أن 
كنّابا مغل فراى لويس كانوا يجيدون العبرية إجادة تامة: وإن وضعه 
بصفته دارساً للعبرية فى شلمنقة؛ جعل الكثيرين من زملائه - كما 
نعرف جميعا - لا يثقون به. 


كنا 


ولعل أكفر الأشباء وضوحاً لهذه الدزعة السامية الإسبانية امحتضرة 
والتى مازالت فاعلة حتى الأن, هى الأدب الألخنميادو - الموريسكى, 
الذى كتب بالقشتالية (الإسبانية) لكنه يطلب أن يكون ا مرء عالاً 
باللغة العربية حتى يحيط به علماً لأنه مسوخ بحروف عربية. وهذا 
الأدب» فى معظمه: غير مطبوع حتى الآن (وسوف نخصص له دراستين 
فى هذا الكتاب ) , وهذا الأدب المنسوب إلى المدشقين العاملين فى الخذفاء 
يعطينا الفرصة للإطلالة على عملية إبادة المسلمين المتأخرين فى إسبانيا 
من وجهة نظرهم هم أنفسهم. كان ذلك إذن فى القرنين السادس عشر 
والسابع عشر عندما لجأت إسبانياء التى يعتبرها أوتيس جرين «ذات 
هوية غربية فقط ) إلى «ن خنق آخر أثر للهوية الشرقية فيها. 

ولكن «إفريقيا؛ لم تمت موتاً كاملاً خلف جبال البرانس: حتى بعد 
أن تحدد بواسطة مرسوم صادر من محاكم التفتيش ومن خلال عمليات 
الطرد الجماعى ١4557‏ - 5١5١م)‏ القضاء الرسمى عليها فى العصر 
الذهبى. لقد كانت عملية الامتصاص الثقافى للاتجاه الشرقى فى الهوية 
الإسبانية عسيرة, لدرجة أن أحد المبدعين الإسبان من النصف الثانى من 
القرن العشرين لم يحس بالشفاء من التعلق بهذا التاريخ «غير المريح», 
فأسلم نفسه لمهمة المراجعة والدعوة إلى استعادة هذه الهوية الغقافية 
المفقودة. إنه القصاص والمفكر حوان جويتيصولوء الذى خصصنا له 
الصفحات الأخيرة من هذا الكتاب0**). إن صدور أعماله «استعادة 
الكوندى دون حُوليان»؛ و«دخوان بدون أرض»» و«مقبرة؛ و«الحوليات 
الإسلامية» التى تعطى الانطباع بأن ثمة قارورة انفجرت من الضغط بعد 
عدة قرونء لا يمكن أن تفهم إلا من خلال استيعاب الفقافات ومراحل 
التاريخ المحلاحمة لإسبانياء التى لا تحمل هوية غربية مصمتة؛ بل هى 
هوية غربية تحمل صبغة شرقية « 


حواشى المْصل الأول 


أدعل وعممعععل22 مع ”للمفووظ عل لأوعتن[انان 0هل1امتمعلاعءه 13[ عتطام5" 
.68 - 167 .مم ,1977 ,18األاع5 عل 1172251020مل1 ,لهباع20601 المع انآ 
؟!_بأاصووع:2 ع1 10 قعطة!' أوع مد ع1 سسمع8 .وطوعم عط أه بمماوك] 
مم .ا ب,هة!!لممعقق3 

"ل لرزمرآ .5م80 لم51 ,)820130 عط طممتلد84 جره لعووع81 ع5]' وءء»ع 3/1 

002, 4 

4- انظر حتى (111]]1) العمل المذكور. فى هذه الدراسة التاريخية والثقافية 
الموجزة عن الحضارة الإسلامية اعتمدنا فى الأساس على هذا اللحث, الذى هو 
كلاسيكى فى يابه. 

ه- انظر أيضا كحابه عأمصر مقمرهظ عط]" 2ه 1211 ممه عدذاءء12 112 طببعة 
3543 بيورى. لبدث. 1887/8 الجرزء السادس» صه ١‏ وما بعدها. وعلى 
العكس من ذلك نجد حتى لا يعطى أهمية حاسمة لانتصار مارتل لأنه يرى أن 
عملية التوسع الإسلامية كانت قد توقفت ولم تعد قادرة على تقدي المزيد. 
يقول: «والحق أن انعصار مارتل لم يسفر عن شىء. فموجة العرب/ البربر 
كانت قد أصبحت بالفعل على بعد آلاف الأميال من مكان البداية فى جبل 
طارق ووصلت إلى حالة سكون عادية . لقد فقدت قوة دفعهاء بل فقدت نفسها 
نعيجة الخلافات الداخلية والأحقاد بين هذين العنصرين (العرب والبرير) ما 
بدأ يحط من معنويات جيش عبدالرحمن . ذلك أنه فيما بين العرب أنفسهم لم 
يككن هناك إجماع فى الشعور أو الهدف (المرجع المدكورء ص١:0)8‏ 

5- يرى خران بير نيت (1060161/81 0162019 13 ع0 قتتمغكتط عرطه5 105لتاو8) 
وهذا الكعاب معشور فى برشلونة - بيساتيرا عام 41/4١1م,‏ أن صناعة الشلج 
والبرد يمكن أن تكون قد عرفت مبنذ عصر العباسيين على الأقل. ففى قصة من 
قصص ا«ألف ليلة وليلة» يدور كلام حول مشروب مثلج. ويذكر الخسدانى 
(المولود عام 54*ه الموافق ١1‏ ١٠م)‏ النبيذ فى حالة اختلاطه بالثلج. وكان 
الشلج يستخدم كذلك لأهداف طبية: فالطبيب الإسبانى نيقولاس مونارديس 
من القرن السادس عشر يعرض فى «كتاب الثلج: روص٠685‏ -8557) عدة 
وصفات طبية لابن سيدا تتضمن هذا العنصر. 

- سوف يصل بعض شعراء اللتصوفة مثل الفارسى جلال الدين الرومى إلى آفاق 
جديدة من الدقة عندما يرى فى الامتزاج الحسيم بين الوردة والسكر ( وهذا 
يحدث فى مربى الورد المسماة فى الفارسية :00151!63) استعارة لفضل الله 
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فى اتحاده مع كيدونعنا البشرية. انظر مولانا جلال الدين الروضي5 زلا 0065 
(لعقتطة'! ع - ومنقطة غ0ة1019) 5علاو1) ترجمة وحواشى إيفادى فيترى 
ميوريفيتش ومحمد مقري, طبعة كليدشويك. باريس لاقام ص/ا؟. 

8- من الأهمية أن نعوقف عند وصف حفلة عسشاء فى بغداد فى العسمر 
الإمبراطورى؛ صورها لنا على المزاهيرى فى صورة إيحائية على النحو التالى: 
(ثم تنقل المؤلفة باللغة الفرنسية وصفاً لهذا الحفلء ونحن نفضلٍ» بدلا من 
ترجمة هذا النص الفرنسى إلى اللغة العربية, أن ننقل وصفا مشابها عن مآدب 
الوزير ابن الفرات ورد فى كتاب «(الحضارة الإسلامية فى القرن الرابع» لادم 
ميتزء الجزء الغانى, ص 48 ١‏ ) . يقول: «يروى عن الوزير ابن الفرات فى مآدبه 
أنه كان يدعو إليها فى كل يوم تسعة من الكتاب الذين اختص بهم , وكان منهم 
أربعة نصارى, فكانوا يقعدون من جانبيه وبين يديه, ويقدم إلى كل واحد منهم 
طبقاً فيه أصناف الفاكهة الموجودة فى الوقت من خير شىء. ثم يجعل فى 
الوسط طبقاً كبيراً يشتمل على جميع الأصناف, وكل طبق فيه سكين يقطع به 
صاحبها ما يحتاج إلى قطعة من سفرجل وخوخ وكمثرى. ومعه طست زجاج 
يرمى فيه بالشفل, فإذا بلغوا من ذلك حاجتهم واستوفوا كفايتهم رفعت 
الأطباق؛ وقدمت الطسوت والأباريق» فغسلوا أيديهم؛ وأحضرت المائدة مغشاة 
بدبيقى فوق مككبة خيازر؛ ومن تحتها سفرة أدم فاضلة عليها وحواليها مناديل.. 
فإذا وضعت رفعت المكبة والأغشية, وأخذ القوم فى الأكلء وأبو الحسن بن 
الفرات يخدثهم » ويؤان نسهمء ويباسطهم, » فلا يزال على ذلك والألوان توضع 
وترفع أكشر من ساعتين: ثم ينهضون إلى مجلس فى جانب المجلس الذى كانوا 
فيه ويغسلون أيديهم. والفراشون يصبود الماء عليهم. والخدم وقوف على 
أيديهم المناديل الدبيقية ورطليات ماء الورد لمسح أيديهم وصبه على وجوههم». 

4- انظر دراسته الرائعة: 

.7 ,ب3تم[عععة8 راعتعة باق لدأعء0 ل عاو لم0 نوع عطممةهمومقاط مغانت م[ 

-٠١‏ انظر كشابه 7131018 06 650218 3.آ ( معراج مسحمد)» وهو ترجمة من 
العربية إلى القشتالية واللاتيئية والفرنسية تمت بأمر الملك ألفونسو العاشر 
الحكيم, وزارة الخارجية: مدريد, 15169 

-١‏ توجد كتب كشيرة عن موضوع الطب الإسلامى؛ ومن بين الدراسات الرئيسية 
تبرز أبحاث خوان بيرنيت 06 مانااتاكهآ ,2[ممقموء قأعمعك 18 عل ه1115[ 
5 513010 ,03هم855 وأبحاث لويس جارئيا بايستير 06 [5019 111510113 

-83 :1110ل لقكطلخ ,2771 [2 2111 ومأعاة 105 ع0 دنهمو مع درك زلعم 13 
-10115 5م[ ت 8109035 31ل قةأتمطتمر لا مأعصع © ,هوك ه14 ,1476 ,لول 
.176 ,0120208 ,205 


م 


وقد احتضرت الثقافة الطبية العربية الكبيرة على يد المورسكيين فى القرن 
السادس عشر. وهم الذين كتبواء على الرغم من ذلك؛ عدها كبيرا من الرسائل 
العلمية حول هذا الموضوع. وأنا حاليا أقوم. بالتعاون مع تلميدتى جلادى 
بييريث ألمبروتى من جامعة بويرتوريكو؛ بطبع مجموعة وصفات طبية 
موريسكية غريبة عفرت عليها فى المخطوط رقم 1-16 فى مكتبة أكاديمية التاريخ 
الملكية فى مدريد. 
- عن هذه الموضوعات انظر: 
-وناوة لا ...شقأعوعك هآ عل 5م15 ,..ع35ئة 201152 هآ بأعدعا مونل 
حو تصعدهة) ممأعداماع1 هل .مللع تتم اءعقمع8] اع مع متسمصمفكة ١١‏ دنهه1 
4 ,018] 8316 ملقاع0126ا0 أعنمث ,113 
وانظر كذلك: 
ع2 مآ عل نم15 عرطه5 5هللناأقظ ,1721112053 8011125 842013 عومل 
-1ة8 ركمء تالة1© قعرماعقع تأ5ة 1111[ ع0 207عم ناد 0[عء5لامن) ,37013 مدع واء 
.49 ,3تزم[عء 
؟- رقعوهلإ1/0 لتعطاناه5 ع1" .قعتاعسمة 04 نوع نمعولط موعموعناظ ع1 
4 بأتناملا الات[ ذوع21 ا(الواع للا 0:10 ,1616 - 1492 
1- عملان إسبانيان رائعان هما-[ز5ء[06 1.3" لآ "2001 معناط عل هبط[ 81" 
1971 ,وعكتة دمتعنا8 عل ممقازوي حلدنآ اهدهم تلظ ,"2 
ه١-‏ أبياته الشهيرة عن نخلة الشرق نى اقلت إلى إسبانيا؛ وهى موجودة فى 
كل المنتخبات الشعرية الأندلسية تقر يبا . وقد ترجمهاأً.ر. نيكل إلى اللغة 
الانجليزية, وترجمها آخرون إلى اللغة الإسبانية من بيعهم ميجيل خوسيه 
هاجيرتى. تقول هذه الأبيات : 
تبدت لنا وسط الرصافة نخلة تئناءت بأرض الغرب عن بلد الدخل 
فقلت شبيهى فى التغرب والتوى 2 وطول التنائى عن بنى وعن أهلى 
نشأت بأرض أنت فيها غريبة فمثلك فى الإقصاء والنتأى مثلسى 
سقتك غوادى المزن من وبلها الذى ١‏ يسح ويستمرى السماكين بالوبل 
5- انظر ف. بارجيبورء العمل المذكور. 
/ا1ك- - هذا هو تعليقه فى كتاب «طبقات الأم؛ طبعة شيخو بيروت.١٠157ءيقول:‏ 
«دوأما مائر هذه الطبقة التى لم تعن بالعلوم فهم أشبه بالبهائم منهم بالناس» لأن 
من كان منهم موغلاً فى بلاد الشمال ما بين آخر الأقاليم السبعة العى هى نهاية 
المعمور فى الشمالء فأفرط بعد الشمس عن مسامقة رؤوسهم, وبرد هوازهم 
وكثف جرهم فصارت لذلك أمرجتهم باردة, وأخلاطهم فجة. فعظيت 
أبدانهم, وابييضت ألوانهم, وانسدلت شعورهم. فعدموا بهذادفة ة الأفهام. 


عم 


وثقوب الخواطر, وغلب عليهم الجهل والبلادة وفشا فيهم العمى والغباوة». 
راجع : فيليب حتى . تاريخ العرب 8605:ة 116 04 111500 المصدر المذكور. 
- نحن ندين لقلم دامسو ألونصو بمقال صارم فى الأدب المقارن عن مموضوع 
6001/0 لآ 0105 ناد داع 1103مق م80 0518م '( 208110123قمع تط3:2 وأوع0م" 
.13-65 .هم ,1960 ,8420110 ,016005 ,50180119105 
والحق أن قراءة الشعر العربى الأندلسى الذى ترجمه إميليو جارثيا جوميث إلى 
الإسبائية فى نصوص لقيت إقبالاً شديدا من قبل شعراء جيل 571١م‏ قد تركت 
انطباعاً عن وجود عناصر باروكية (اتجاه عرف بكشرة امجازات والاستعارات) 
مدهشة حقا. وقد ظهر للوهلة الأولى أننا أمام أدوات شعرية عمل على نشرها بعد 
ذلك الشاعر القرطبى الكبير جونجورا. ومن الأهمية بمكان أن نتوقف قليلا عند 
نموذج تظهر فيه العبقرية الملهمة والخيال الجامح. يقول أبو زكريا (المتوفى عام 
م2 فى أبيات يتغدى فيها بفقاعات النبيذ المزبد أو ما يسمى «بالحبب»): 
ملىء بها الكأس فالتهب وكسته ثوبا من اللهب 
وعلا فوقها الحباب فلم تبصر العين مشل ذا العجب 
ضرم الئار فوقه برد كائن عنه منه فى الدسب 
انظر كتابى إميليو جارثيا جوميث: 
0 ,لمنادتاة ,وم للداوة لا 2118رع810 روع مسقم أ ناكناتار هاع0 معمكت" 
"1959 ,143030 ,آقتاكناخ رقععا[3503 - مع ز23ة ممترعوط" لا "1959 
4 انظر كتاب هنرى بيريس: 
ععتة رطا[ رعاء 210-516 ننه علإوأوكة01) 2358 دع عدنا02[0ضة عزوقة8 2[ 
.3 .م ,1953 ركقضةظ .أتاع 0ل اع عناوتتعسة 'ل 
وقد ترجم هذا الكتاب ترجمة جيدة إلى الإسبانية بقلم مرئيديس جارثيا - 
أريدال تحت عدوان: 
نا 18510© 31256 ذا 2002110023 وأوع23 هآ .كنالهلمةْ - أخ عل «ملرعاموظ 
تاق لا ققطاع1' 5م91 مأعصترط ذناك ر5ع27278[1عع 5ماععم35 ؤنات 21 0[ع1أك5 اء 
356-77 .مم ,1983 ,3543010 ,رمةتعمتظ دمرطذ! رأمتمعدسسعمل علدلا 
وانظر كذلك القصيدة المؤثرة التى كتبها المععمد بن عباد من منفاه فى أغمات, 
والتى يقول فيها: ! 
فيما مضى كنت بالأعياد مسرورا فساءك العيد فى أغمات مأسورا 
ترى باتك فى الأطمار جائعة يغزلن للناس ما يملكن قطميرا 
برزك نحوك للتسليم خاشعة أبصارهن حسيرات مكاسيرا 
يطأن فى الطين والأقدام حافية كأنها لمتطأ مسكا وكافورا 
لاحذ إلاتشكى الجدب ظاهره وليس إلامع الأنفاس مطمورا 


غ4 


أفطرت فى العيد لا عادت إساءته فكان فطرك للأكباد تقطيرا 
قد كان دهرك إن تأمره تمتثلا فردك الدهر منهيا ومأمورا 
من يأت بعسدك فى ملك يسر به فإنما نات بالأحلام مغفرورا 
٠‏ «ابن زمرك؛ شاعر الخسراء) (78المتقطلم 12 عل هاعمم اع هعدخ مط1) 
كلمة ألقيت بأكاديمية التاريخ الملكية فى " فبراير عام ١5147‏ ء وطبعتها أرملة 
استاتسلاو مايسترى». مدريد2. 189857 ص١١1-" 2.١٠٠١‏ 
١‏ .1978 رووع27 القع /اأولآ 3110 ,0ن لمقط[م ع1" 
؟؟- انظر نيكل» الشعر الإسبانى - العربى(107 .م نتناءعه5 عطقم - ممدم1115) 
ويقول البيتان: 
أنا والله أصلح للمعالى وأمشى مشيتى وأتيه تيها 
أمكن عاشقى من صحن خدى20 وأعطى قبلتى من يشتهيها. 
وانظر كذلك الدراسة الجميلة لفيلهلم هويدرباخ المدشورة بمجلة «الأندلس» تحت 
عبوان: "182118503 عل دؤأعهع 7ع 025201 قدن قنقم مهقاهل2 
-467 .مم ,(1971) الاكتيتعة ..لمخ آذ 
27097111-9 رلمخ لاخ ,طاناةل- له ج16 عل أو-1 لونلا عطزذ - [د طقاك]1 اخ 
1 3393-4 .مم (1973) 
وانظر كذلك دراسته بمجلة الأندلس أيضا : 
."تطتططة 18 لطث د16 ع0 2201052 0512م 3آ 5051 21035" 
.0 - 355 .مم (1970) 200637 ,مذ أذ 
؛- وآ ودع طقططج[ - 21 نط1 عل ققصسعه" ,81213 ونع اطناآ 5توع[ ع0 :18/125 
3 - 454 .مم ,(1970) 20057 ,لصم لاخ ,"دوطسقطاذى 
وعن الشعر والعظرية الشعرية فى الأندلس انظر كذلك أبحاث أحمد طرابلسى 
«نقد الشعر عند العرب حتى القرن الخامس الهجرى ر(الخادى عشر الميلادى) ,2 
دمشق؛ 1825. وبحث جيمس ت. مونروى: 
دلخ ون ,"قطولنعه© 0 عأمامتله0 غط1 عمسسدطة[ بمعوط عأطورخ ممدمواظ" 
-عمبح0 دما ,6 لاط .80 بأمعمرمماعع182 لمة تورمعط1' .مط علطة 
.125154 كقمتعوط ,1973 ,دعل 2ط - 1365] ,رهات 1125250 010 ,تمبتقط 
والدراسة الجميلة لإميليو جارثيا جوميث: الى ,"35لاهز كها عل 1000 ا" 
.463-66 .مم ,(1949) 2177 رللى 
,1965 بلتملآ نجع[ ,1أمم؟1 .له ل56اه ,ددعل عط أه م1115 ىم 
5 112 لممصدع8 برط لمق اكمة؟1) عتتنمعائآ لكاج ع1 01 11151007 للم 
-ة[نطا8 ممع معسبة أه اعأءه50 صوتاهء تاطباط اوتوعل عط ,كله 2 ,(ما1 
,72 .قتطماعل 


هم 


1967-7 ,13رهاع887 .وطق لاماء00162 وبرع !8 بواممدوععم ته تطعط وت 81 
م؟- .1960 ,ل ملدك8 .كملع:0 ,معرطعط مسبعمعئن! وز عل وترم أو عل امنامدل8 
4 ,© 2 معوطبكاة يفط مآ تسمطعرطم 2ه وسنم7آ عط 2ه ونروووظ 
لمعنل تطقنةك1 ده ونح 2ط[ ؟0 لإتمامعسوره© عط" لا ,1887 ,ردملهدمآ 
ج800 طواسوعل عط 02 عدسولط عط1 ,لع ضدوامم وك ممه كأمتعكناصدل] درمز 
بأملا بعال 
18- (مكرر) طرح برنارد لويس فى دراسته عن «اليهود فى الإسلام؛ الال 1176 
1 05 ( طمعة جامعة برنستوث؛, 1584) افعراض التعايش السلمى بين 
اليهود والمسلمين خلال العصر الوسيط وعصر النهضة. وقد كان هناك بالفعل 
تعايش جماعى سلمى بشكل عام. لكن لويس لا يفسره على أنه كان نعيجة 
للتسامح, بل يميل أكشر إلى أنه كان نتيجة للسسيطرة التى كان المسلمسرن 
بخضعون لها أتباعهم من غير المسلمين. ومع ذلك؛ وعلى الرغم من أن هؤلاء 
الملهمشين الذين فرض عليهم دفع الجزية كانوا مواطنين من الدرجة الثغانية إلا 
أنهم كانوا يتمتعرن بدرجة معيئة من حق المواطبة. وبعض الحقوق الأخرى التى 
تحمل من المزايا ما هر أفضل بكفير ما نجده حاليا عمد كشير من الدول الحديثة 
(وانظر كذلك العرض الذى قدمه نورماتا. ستيلمان لهذه الدراسة فى مجلة 
55 0 اع الات 18 علزملا بوع[18 العدد 1" أكتوبر 95/4اما ص "5-7 ). 
٠‏ ”- انظر مقال خ. م. مياس فايكروسا : 
قلع تاممووةع دعتوءطعط 538:203 وَأوعوم 2[ عل تاأعوعنائمة عاطوطمظ" 
261-25 مقماوة2 ,(1955) 2637 ,لوعقاعذ ,#رقعآ عل ذتنا[ ننةئ1 عل وأوع20 
١*--وتامععع6:م‏ لا قاعهم وترم فط م15 14056 رمطعة]8 دعزطا مرلصة زعات 1 
.3 ,قدماععقةظ - 1120110 ,ممقغومل/ة1 مدسف مأل زأةدر] ,13 
؟ *- قرط 06 ومسقامعمرمء 105 مع وععطعط فععفلاء 12 عل #أعتع ناامز هآ 
6 ,1130210 ,1401243110 كمف 0غل1أته]آ روؤع.آ عل ذ5اناآ 
"20-17 00112 06 111510114 .وع[ممقمدع 105 ع0 تعهكره ع لز مناقةت وم ارقدمم 1 
.2 .م ,19775 ,8/1080 ,وملع61 ,قن تنا 
5 - ,(1959) 01.711 ,ع1 ل 8260 ,"مكامةن) وعتعورم نمم 303أأعكلاك معتوة له ها" 
198-19 ,مم مأك ,زه ,تعمأمة84] جعدمة0 نمم 011200 ,343 .عمم 
ه- حكت لنا زسيلة من جامعة هارفارد هى وسماء شرباش أن المطربة الشهيرة 
فيروزء انحبوبة جد من الشعب اللبنانى؛ عندما تظهر على المسوح يقابلها 
الجمهور بهتاف «يا الله يا الله!!». وهذه هى أصل كلمة الإعجاب عند الإسبان 
"016" وحتى الآن مازال العرب يقولون. عندما تقع عيونهم على امرأة جميلة 


كم 


أو فئان أوأى شىء له قيمة: «الله!». والقصاص الإسبانى خوان جو يتيصولو. 
فى محاولته اقتداص كلمات إسبانية ذات أصل عربى فى روايته «إعادة إحياء 
الكونت دون خوليان» (طبعة خواكين مورتيث, المكسيك؛ ١٠141م)‏ يعلن قى 
صفحة 46 من هذه الطبعة الإسبانية: «لاتنس كلمة 06). وانظر كذلك 
المصطلحات العربية الجميلة عند خوليان ريوس مشل 182786013ى فى روايته -1.231 
8 ع أ8356 .72 80ناق 0دة ع0 عاع20 (لارفاء ليلة من ليالى سان خوات) 
طبعة ![143 , برشلونة: 9/15١1م.‏ 
إميليو جارثيا جوميث وترجمته لكتاب دطوق الحمامة؛ لابن حزم (طبعة -زاهر 
180 8. مدريد. ,)151/١‏ وهو يختلف فى هذه النقطة مع كاسترو. 
وإذا كنت تريد دراسات أخرى عن احتمالات التأثير الإسلامى على خوان 
رويث فاشرأ الفصل الثانى من هذا الكتاب وعنوانه وحول برج النجوم عند 
ا"- إن مصطلح «متحول أو مرتد» ليس دقيقاً لأنه يستخدم عادة لكى يشير له 
إلى تحول اليهودى أو المسلم إلى المسيحية فقطء وإنما كذلك إلى الشخص 
المدسوب إلى هذه السلالة أو تلك. 
8"- فى دراسته المهمة: 
نال ع380مكظآ مع عمةد عل مأعتن" ع0 كاأناهاد دعل دعو امجاوه© وعب] 
.0 ,235ق2 رعذ[ 6 ,رعاء516 -237110 ببه -مللاعج 
8- نحن نعتمد قى الأساس على الدراسة المذكورة لنوسيه لويس جوميث 
مارتينيث .6509201265 105 عل لمع 02 آء لا مكامةن) مع رمدم 
٠‏ 4-.27 .م ,(1929) 11لا ,عأوعل1عه0 ع0 ماوااع 1 ,ه151 أء لا ومدووع 
-16 فمماعععة8 .لخ.ذ ,وطلدزكر©) .لع ,8[مسدمةء مملء أذتناودط مآ 
02 مره 
؟ 4- عن الاستشراق الإسبانى انظر دراسات جيمس ت . مونروى: 
70 ,لعلاعآ ,التوظ .متطنتةامطء5 اوتسهم5 دا وطوجخ ع1 لمة جد 1ك1 
وأبحاث مانويلا مانتاناريس دى ثيري : 
نا [نان) عل عطأهتة منقتقم1115 0أنا ا لأكدا بانلا وأعاد أعل 0165 همدع كمأو1اط 12م 
72 ,5130110 ,12 
وخوان جويتيصولو: 
2 ,قدهواععتمظ ,معتغط1 ملعنال]آ ركقسلعهسمة5 كمع 1و 
وخوان جويتيعولو يحتاج إلى دراسة منفصلة بصفعه مستشرقاً إسبانياً 
(وكذلك أوروبيا) لأنه متأثر جداً » كما وف نرى في نهاية هذا الكتاب 


/الى 


بدراسة إدوارد سعيد المهمة عن الاستشراق, والتى تعيد طرح ظاهرة الاستشراق 
الغربى من الأساس. 

4#- دوع !1 “0 جرع" - 71035 عاتطالإدممء11 عط هذ مؤوتة 10 عسناوع لمات" 

مع .34.7 2ه اممو د 5عتللبن5 ,"ءم0030810 عل وجممعة5 113 
89-5 .مم ,1955 بلعملا بوع[8 ,.00) ومتطوع اطناط ممعتيع ترك كما 

4 4- هذه العمليات كانت منتشرة جداً فى العصر الذهبى الإسبائى . وهذا ما نجده 
بارزا فى الوثائق المهمة لأرشيفات محاكم التفتيش التى استفاد منها بشكل جيد 
دارسون من أمثال خوان كارو باروخاء وأنخيلا سيلك, ومرسيدس جارثيا أرنيال 
وغيرهم. ونحن ننصح القارىء المهعم بمراجعة مجلة بإزسخمخر» وهى منجم 
ثرى جدا يشتمل على معلومات فى هذا الشأن, فضلا عن مجموعة المقالات 
الرائعة حول هذا الموضوع والتى جمعها أ. ريدوندو 5600000 .4 تحت عدوان : 
,516165 - 3/11 - وآلاغة عمعففمك8 دوع ومأكبااءءع'آ عل وعدة [اطوط ذعآ 

.3 ,ققة2 ,501501111 هآ عل مواعق [أطناط 
©؛- ليس الإسبانى فقط. بل أدب شبه الجزيرة كلها. انظر الدراسة المهمة لهيلدر 
ماسيدو 7/126600 1161067 المعدونة: 

.1977 ,رقوطقأآ رقعم أل قع840:3) '3ج240 ع 73أمع8/1 عل مغاباء0 12200 أوعذذ 120 

وفى هذه الدراسة يفك المؤلف مغاليق النص على أساس المفتاح الأدبى للتفسير 
اليهودى. 
45- نذكّر مرة أخرى بأنئا نبرز فى هذه الدراسة الحالات الأكفر درامية للمرتدين 
المدشقين. ولا شك أنه كانت هناك حالات كثيرة لمرتدين بسطاء استوعبوا الأمور 
بسهولة: ولعل حالة القديسة سانتاتير يسادى خيسوس من أبرز الأمثلة على ذلك . 

45- (مكررع قدم لدا أتطونيو ماركيث -1نا109 ع 52نا)58ع الآ تعناو م3 مألمادى 

(1980 ,8120210 ,كنتسه1) 1843 - 1478 تتدمكط داع «رقاعءاة 
أول دراسة منظمة عن نتائج رقابة محاكم التفتيش على الأدب الإسبانى. ومن 
النافع جدا أن نتحقق من : ما هى الأعمال التى مورست عليها الرقابة أو الإدانة» 
ومن هم المؤلفون الذين حوكموا خلال هذه العصور الطويلة من الرقابة الفكرية 
العى عانت منها إسبانيا؟ ومن العجيب أن المؤلف يرفض نظريات أميريكو 
كاسترو وس. جيلمان حول الأثر المحدد الذى اعتقد هذات العالمان أن رقابة 
محاكم التفعيش قد تركته فى نص مثل نص «ثيلستينا القوادة». ومازال الباب 
مفتوحالدراسة بانورامية عن كيف انعكست هذه الرقابة, وكذلك الرقابة 
الذاتية على نصوص إسبانية خضعت لها. وبالدسبة لماركيث فإنه لا يتوغل فى 
دراسة هذه المشكلة, ولكن كتابه قد مهد الطريق لمن يأتى بعده من الدارسين 
ويتخصصون فى هذه المادة. 
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/ؤع- ,(1982) 1111 ,"صسفدعن) طنمعع؟] «اوتهدم5 ع5 أن وأموط أوتبيع["” 
.385-09 .مم 
8 4- إن عبارات مثل : وفليمت الذهن ؛؛ أو عبارة الفيلسوف ميجيل دى أونا مونو 
وقليكتشقوا هم اء لابد وأتها كانت. على نحو ما وذات صلة بمسألة عدم الئقة 
الطويئة التى عانى منها النشاط الفكرى خلال عصر النهضة الإسباتي». 
4 1[ 81815 "كد ةلكا عط 1 01 رماع ننأكرومعع1 عط عدمطم عأطبوط عدرو5ك 
.25109-119مزوة2 ,(1973) 
٠‏ ق- «زعائآ عتمقووتط أه /إاتلقتطءدع!' ع1 مه ولزووس1 .5ع سامتن5 عتامعاتن0) 
.12 .م.1983 رؤوعو [الورعاتملآ ممدللم] ,مناه 
1- وأغانى الصديق المستعربة» بمجلة (1949) 7006111 ,ة[ههةم85 دزعه11101 
اا هآ عل قلمتملية 1 دع تقصسلوط" دن علتلسساعر ,349 - 297 .مر 
1 1 ,513050 .معممسيع 
؟ه- من المستحيل أن نتوقف هنا عند الأبحاث الكثيرة التى كتبت عن «الخرجة» 
ابتداء من المقال المشهور للكاتب س .م ستيرت 122106 جزع/ا ع.[" معا5 .5.8/1 
"6طاقتقعه" اممعدمةع أعء [دتل »معزلا سل علنطم نآ م أء مطودمة تادر مع 
.299-36 عقمتوةط ,(1948) 2111 .لذ عاذ 
ونحن نود فقط أن نيرز أن هذه القصائد الأولية التى اهعم بها دارسون كبار من 
أمغال رامون مينينديث بيدال: ودامسو ألونصوء وإميليو جارثيا جوميث» 
وبريان دوتون. ومارجيت فرنكء» ومياس فايكروساء وتيكل : وليو سبتزر, 
وخ.م. مولامولى وآخرون, بدءا من عام 1444م نقول إن هذه القعائد تمر 
حاليا بعملية مراجعة متأنية على يد جيمس مونروىء وريتشارد هيتشكوك. 
“ا هسيزاء5 .3700م ناك ودع 2585 علرء5 هآ عل 5عع موده كقطعتدز كمآ لتامة 
.145 .م ,1975 بقده[عععدظ بلمتتدظ 
4 ه- انظر الطبعة الأخيرة لأوغسطين جارئيا كالبو 108 08[00) ذأعمةة) متاودوهم 
-قر كقعاه لا 5ء[16012 ومتطرع رمع 0 553ال1ط52 ع0 كود5ه01) .105 تررعة 
.7 ,لنعلماة ,لمتمغتلظ معصدئلة ركقتم 
,113080 وملع02 ,"مرو عل وأعذد 31 5تمعناع05 5م1ع51 5م101" م 
86-99 .مم ,1964 
كدوم لسسع" جع "عمسة قغبط عل معطئط ع1" لهه مسقل تادزلة عتطومية" 
اماساءك؟ ده عملم تلع دممقء تع سقع مم كقاكتمةمكتط عل ومتمقرعائآ 
م8 ,دصمم؟111 130 بمتتدسمعاتامة ماأمعطعه ند عل معأغو84 ومن لأع1جاة11 
.51-70 .مم ,1974 بقرماءه 
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وانظر إضافة إلى ذلك حاشيعا رقم ؟"". 
لاه- انظر كتابنا: 
تالطع ومتعقتلة 18 عتطمة وتلنضو8 .تصهانآ آء نز عبطت 18 عل لقيال ند 
منعلاط عل 7625030 1ولآ /معتجفا8 عل منوعاه© وعتاقلم 3أوعمم ناد عل 
.(1985 .12120 
ومن أجل رؤية أكغر شمولاً انظر دراسة كريستوبل كويفاس -6نان) [219]008© 
مع وأعمع د اكهآ .مفمأعتطا ع ملتمعاحره© ,ننواو1 أعل مام تسدقدمعم ا8ا قو 
2 ,112010 ,مدنذ! .ل ,وأمقهمةع وعلأكامم 13[ 
8- يتضح للناظر أن مراجعتنا الموجزة عن وجود موضوعات وبواعث سامية فى 
الأدب الإسبانى لا تنطوى على أى نوع من الإسهاب. فمغلا موضوع مثل الإكثار 
من استخدام إشارات إسلامية فى الآداب الإسبائية: الذى تكلمنا عنه فى مقالنا 
عن: «وجها العملة - المسلم فى الأدب الإسبانى فى عصر النهضة؛ يحتاج إلى 
دراسة إضافية, وإن كان من المهم أن يقيم الدارس مقابلة بيئه وبين نفس الصيغة 
فى الآداب الأوروبية والأمريكية الحديثة. فالشاعر المحدث مانويل ماتشادو يبين 
عن عاطفة شديدة الصلة بأعماقه عندما يشد: أنا من الجدس العربى: صديق 
الشمس القديم/ الذى كسب كل شىء, وفقد كل شىء/ وروحى هى روح 
الناردين عند العربى الإسبائى». فهذا الكلام يبأى به - بحق - عن الأدب 
الموريسكى الدخيل عند كاتب مثل واشنطن إرفينج. وعلى نفس المنوال: عندما 
يقدم غرناطى مثل جارثيا لوركا فى كتابه «ديوان العماريت» 0107672[ 1208111 
)١95(‏ تجارب مكتوبة على شكل قصائد 0851035 أو 020135 لا يمكن أن 
يكون كلامه صادراً عن مجرد تلقائية حضور الموضوع الأدبى التقليدى عن 
الإسلام. 
ومن جهة أخرى مازال ينقصنا, فى هذه الصفحات, دراسة الموضوع السيفاردى 
على نحو ما ظهر فى الرواية وفى الشعر فى القرنين التاسع عشر والعشرين 
(عند جالدوس, وكونشا إسبينا؛ وفرنانديث أردبين): وهذا ما حاولت أن 
تكشف عنه بدقة تلميذتى نيللى خورخى دى بونيلا فى أطروحتها للدكتوراه 
المقدمة إلى جامعة بويرتوريكو تحت عدوان: 
0 عاط تسامه© : معطعط ملقئء [عل 5ملمقععاز! - معنأو 0105م تزتادوء 1 
(1979) كة] لل ع5 5ه1ألطاقة 155[ 8 
ونحن نحيل القارىء إلى تلك الأطروحة. ولعل دراسة الحضور المتواصل لهذه 
الموضوعات الأدبية العربية واليهودية فى الأدب الإسبانى تكون موضوعاً 
لكتعاب قائم بذاته. 


(من (لثان 


حول برج النجوم عند كاهن إينا 
إهداء. . إلى ستيفن جيلمان 


لقد اتضح لنا من خلال وكتاب الحب المحمود) أن مؤلفه كاهن إيتا 
كان شديد الإعجاب بعلم النجوه”'2, فبعد أن أظهر لدا عظمة هذا العلم 
عند الحديث عن ملك المسلمين 8103532 (*؟2, قام القاص/ البطل ( فى 
الرواية) بإعطائنا نبذة محددة بشكل فجائى عن وضعه التدجيمى 
الخاص إذ ذكر أنه مولود تحت برج فينوس (الزهرة) الذى يجعل المرء 
من ذوى الرغبة القوية فى الجدس. وإن التوجهات الجدسية الخاصة عند 
الكاهن قد أكدت خطوة بعد خطوة هذا الميل الشديد عنده للناحية 

«فى هذا النجم القدرى فينوس أعتقد أنى ولدت؛ وكنت دائماً فى 
خدمة السيدات اللائى عرفتهن. والخير الذى قدمنه إلى لم أنسه أبدا 
وقد خدمت كثيرات منهن كثيراًء ولم آل جهداً فى ذلك».(") 

لقد شغل حب الأوانس بالفعل كل وقت الكاهن وكل جهوده: 
ولنتذكر أن كتاب «الحب المحمود» ما كان سيوجد لولا تتابع الاندفاعات 
الغرامية التى يقوم عليها بناء العمل . ولقد مدحت فينوس.» من جهة 
أخرى., للكاهن الجوال؛ صفات أخرى لابد أنها ساعدته فى أهدافه 
الجدسية: فقد أعطته شباباً دائماً. ومنحته براعة فى الحديث, ثم إنها 
جعلته لا يألو جهدا فى سبيل إشباع غمريزته الجدسية على الرغم من 
حظه السىء أحيانا فى مجال العشق. 

وقد وضعنا كاهن إيتا على الطريق الذى يمكن أن يوضح المصادر التى 
اعتمد عليها فى معتقداته التدجيمية: وهذه المصادر تعود بالدرجة 
الأولى إلى اثنين من المؤلفين القدامى وهما بطليموس وأفلاطون فضلا 
(*) لعل هذا الاسم تحريف أجنبى لاسم «الخنراز؛ أو أى اسم عربى آخر قريب من 

ذلك . (المترجم) 
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عن عدد آخر كبير من المعلمين الذين أغفل المؤلف» لسوءالحظع 
أسماءهم. فلنتأمل عن قرب هذه المعلومات السابقة الممكنة عن برج 
فيدوس, الذى قال خوان رويث ( كاهن إيتا) إنه ولد فيه. واستعانة 
المؤلف بأفلاطون. وتباهيه بذلك. لن يفيدنا هنا كثيراً ذلك أننا حتى فى 
محاورة «تيمون؛ (أو عن الطبيعة) لا نعشر على إشارة واضحة إلى 
التأثير الذى تمارسه فينوس على الاتجاهات الشهوانية عند الناس. أما 
بطليموسء فعلى العكس من ذلك» بدا وكأنه يقدم تفسيراً لبعض 
مواقف كاهن إيتا حول البرج الخاص به. فكتاب «المقالات الأربع)(") 
المشهور للعالم السكندرى. المكتوب فى القرن الثانى الميلادى؛ يضع - 
كما هو معروف - نظاماً لمعرفة العصرء ويؤسس قواعد نظرية علم 
النجوم وتطبيقها حتى أيامنا تلك. وليس من قبيل المبالغة أن نقول إن 
هذا النص كان بمشابة الكتاب المقدس لعلماء النجوم فى أوروبا خلال 
العصر الوسيط. ومن ثم فإندا نحرص على أن نكتشفه فى ضوء أفكار 
خوان رويث حول تأثير الكواكب على طباع الأشخاص. 

والقراءة الفاحصة لكتاب «المقالات الأربع» تؤكد لناء على الفور, أن 
الكاهن كانت لديه معرفة غير دقيقة بالمرة وسطحية عن هذا النص» بل 
ربما تكون معرفته به عن طريق السماع فقط» كما سوف نوضح ذلك 
فيما بعد. ففى المقام الأول أعلن خوان رويث أنه ولد فى برج الزهرة . 
مع أننا إذا أخذنا الموضوع بجدية لا تجد هذا البرج فى علم النجوه”؟»2: 
فالزهرة نجمة أو كوكب يتحكم. حسب النظرية البطلمية, فى برجى 
الثور والمزان, لأن منزله هناك . نسعخلص من ذلك أن خوان رويث 
صاحب الشخصية الظريفة جداً قد ولد فيما بين شهرى أبريل ومايو 
(برج الشور) أو فيما بين سبعمبر وأكتوبر (برج الميزان). ولتنظر ما 
يقوله بطلميوس عن شخصية المولودين تحت تأثير كوكب الزهرة: 


ف 


«إذا كانت الزهرة هى المتحكمة, جعلت من أتباعها لينى الجانب, 
طيبين, عاشقين للملذات, مؤهلين للأعمال الإنسانية البارزة» شغوفين 
بالنظافة وبالمشاهد,. غيورين»: سعداء. متمردين على العمل., فنانين: 
ظرفاء فى تصرفهم., متديئين, ذوى أجسام حسنة المظهر , حالمين» دمغى 
الطبع مع ذويهم؛ كرماء. رحماء, يلزمون جانب المصلحة يسهولة, 
بدون اندفاعات, وطالما أسلموا أنفسهم للذات الحسية)0” 2 . 

وقد اكتشفباء وكان فى ذلك بعض المفاجأة, أن التوجه الشهواتى 
أهميته قليلة جداً بالدسبة للمولودين فى هذا البرج, وأكثر من ذلك فإن 
المنعسبين إلى برج الزهرة لا يبلغون هذه الصفة السلبية فى مجال العشق 
إلا عندما يكون كوكب الزهرة فى وضع سيئ. أما الأساس فهو أن طابع 
(حاليا من الأفضل أن نقول الجانب النفسى) أبناء الزهرة يعمثل فى 
الرقة المفرطة وشدة التأثرء وفيه ميل واضح., بالإضافة إلى ذلك؛ إلى 
الفبون والعروض الفنية, فهؤلاء الحالمون المفرطون فى الرقة يعولد 
لديهم., عددما يكون كوكبهم فى حالة تعارض وليس فى حالة تعامد. 
استعداد لا شك أنه كان يمكن أن يشير الفزع عند خوان رويث»: وهو 
أنهم يكونون فى رقتهم أكثر قرباً من الأنوثة والدساء. ( ولو أن الكاهن 
قرأ «المقالات الأربع» جيداً لعمد إل. إنكار أن يكون هذا هو بحمه). 

ووفقالما جاء فى كتاب «المقالات الأربع) فإن الكواكب تغرس فى 
الداس الاستعداد للحب . ويرى بطليموس أن التوجه الشهوانى عند أى 
شخص ينبغى أن يدرس اعتماداً. فى الأساسء على الوضع الذى يشغله 
كوكب المريخ . فالزهرة تجمعل المرء أميل للشبق فى حالة واحدة وهى عددما 
تعلاقى مع المريخ أو مع المريخ وزحل (الفصل الرابع؛ ص8 ) . وفى حالات 
قليلة جدا تحد الزهرة من القدرة الجدسسية عند الذكر : من بين هذه الحالات 
عندما تتحكم النجمة فى المرحلة الثالثة من العمر أو مرحلة الشباب. 
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ولكن كل الشبان - أياً كان برجهم أو نحمهم - يعيشون مرحلة 
التيقظ الجدسىء ولا يميز بينهم كفيراً أن تكون الزهرة هى امختصة بهذه 
السئوات المزهرة. ومن جهة أخرى فإنه من العدل أن نشير إلى أن كاهن 
إيتا كان قد تخطى سنوات المراهقة عندما قام بمغامراته الغزلة المبغوثة 
فى كتاب «الحب المحصودهء إذن فشبابه المبكر ليس هو الذى يمكن أن 
يحدد وضعه بصفته منتسباً لكوكب الزهرة. 

ومع ذلك فقد قدم لنا بطليموس معلومات كثيرة جداً عن المولودين 
مع الزهرة. وكتاب «المقالات الأربع؛ فى هذا الصدد يصلح كدليل رائع 
ومدهش عندما يتأمل المرء فى الصفات الجسدية والأخلاقية العى كانت 
عند كاهن إيتا الأديب . ( وبالطبع فإن كل هذا يعنى أن نأخذ مأخذ الجد 
ما قاله لنا خوان رويث عن برجه وعن قراءاته لبطليموس) . وباعتبار أن 
كاهندا يعتسسب إلى الزهرة فلابد أنه كان ذا بشرة ناصعة, وعيئين 
جميلتين لامعتين. (فهل يكون بسبب ذلك أن يقوم تروتاكونفنتوس» 
فى نهاية المشهد الأخير من فصل السيدة إندريناء بإطراء جمال عينيه 
«التى تشبه عبيون المها»؟). ومع كل هذا فإن الكاهن كان يمكن أن 
يحس بالانزعاج لو عرف ما عرضه بطليموس حول هذا النوع من 
الشخصية إذ قال: «إن فينوس تؤثر فيهن (أو فيهم) مغلما يؤثر جوبعر, 
وإن كان على نحو أكثر جمالا ورشاقة وروعة فيما يتعلق برقة المرأة, 
وهى تتفوق على وجه التصوص فى جميع النواحى المؤثرة الأكثر طراوة 
ورقة وعذوبة» ولا شاك أن الميل للأنوثة (أو كما ترجمه ف. أ. روبدس 
فى كتابه المذكور ص١ "١‏ عتناع مذ ع)ةمتطتعلاع لصة كتمهم درم/الا 
لا يتلاقى جيداً مع الفكرة التى كان يعرفها عن نفسه بطل كتاب «الحب 
المحمود. بل ولا مع صفات الكاهن التى ظهر لنا من خلالهاء بالطبع 
خارج السياق التنجيمي» بمظهره الجسمانى القوى. 
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ويمكن أن نعكهن بأن خوان رويث قد أظهر اشمهزازاً من الأنشطة 
الخاصة بأبناء الزهرة. إذ يشير بطليموس إلى : «أن الزهرة عندما تتحكم 
تجعل من أبنائها فنانين؛ ميالين للأنشطة المسصلة بالروائح. والأنسذة 
والألوان والرسومات, والعطور, والزينات؛ وعلى سبيل المشال» فبإنها 
تجعلهم عطارين؛ وبائعى زهور. وأصحاب خانات (فنادق) . وصيادلة, 
ورسامين» ونساج؛ ومصممى أزياء» (1174). 

ولابد أن خوان رويث كان شديد الضسيق بكل هذه العطور, 
والأصداف, والأزهارء والملابس المنمقة. ولعل نحمه كان أكثر توافقاً مع 
الانعقالات العى وجدناه يقوم بها فى كتاب «الحب المحمود»: فالزهرة 
تعكفل بإمداد المرء برحلات ليست آمنة فقط ولكنها ممتعة أيضاأً. وفيما 
يتعلق بجانب الصحة فإن نجم خوان رويث له اختصاص بحاسة الشم, 
وبالكبد, وبالجسد : فالمعاناة الجسدية كانت تبدوء بلا شكء متوافقة مع 
الإفراط الجبسى عند هذا الكاهن المغامر. ومن جهة أخرى. فإننا 
نكتشف أشياء غريية جداً: فلو أن الكاهن جاء فى وقت تعامدت فيه 
الزهرة مع زحل وتعارضت مع المريخ فى لحظة ولادته, إذن لصار عقيماً 
(أليس ما يئير الدهشة أن هذه الشخصية بالرغم من مغامراتها الجدسية 
لم تعقب أبدا أولاداً) . ومع ذلك يبدو أن خوان رويث لم يأت فى وقت 
كانت فيه الزهرة والكواكب المضيكة 3 تسبح فى مداراتها الذكرية؛ أو 
كان فيه الهلال مصحوباً بكواكب سبثة الطالع؛ وإلا لولد محروماً من 
أعضائه الجدسية: أو على الأقل أصابته فيها أضرار بالغة, ونحن جميعاً 
نعرف أن الاكتمال الجنسى عند الكاهن كان شرطأ لابد ممه لكشابة 
«كتاب الحب المحموده. ومع ذلك فإنه من العدل أن ثقول إننا فى ضوء 
كتاب «المقالات الأربع؛ نلاحظ أن الولادة مع الزهرة لا تؤدى فقط إلى 
عدم ضمان ذكورة بلا نقصان. وإنما تحدث عادة مشكلات فى هذا 
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الجانب. إذن ليس هناك أدنى شلك فى أن خوان رويث قسرأ بطليموس 
قراءة سيئة. 

ووفقا للعلم الذى قدمه بطليموس فإن الشخص المنسو ب إلى الزهرة 
يموت إسا عن طريق السسرطانء أو الناسورء أو التسمم. ولكن المرفه 
خوان رويثء الذى كان يحتفل بالمائدة احتفالاً عظيماًء كان مؤهلاً لأن 
يموت بسبب الإفراط فى تناول الأطعمة. أو لعله كان سيروح ضحية 
للسخريات التى اقترفها ضد عدد كثير من النساء فى الكتاب المذكور: 
ولو أن كوكبه الزهرة دخل فى حالة اقتران مع زحل وعطارد , إذن لفاجأه 
الموت عن طريق دسائس النساء. 

ويرى بطليموس أن مناطق الأرض امختلفة تقع تحت تأثير كواكب 
محددة. فالزهرة, وزحل والجدى تعحكم فى مركز الأرض - مناطق 
تراقياء وماسيدونياء واليونان» وكمريت, وثيكلاديس. والمنطقة 
الساحلية من آميا الصغرى - وتجعل من سكانه ميالين للموسيقى» 
والنظافة, والاهتمام بالجسد. وتحت تأثير الزهرة فإن هؤلاء الناس أيضاً 
مهتمون بمزاولة الأسرار. ولا نرى الشهوة تلتصق كصفة يأبناء الزهرة 
إلا عند سكان آسيا الكبرىء والهند: وفارسء وبابل» ووادى الرافدين» 
وآشفورء هؤلاء الذين يوقسرون الكوكب تحت اسم إيزيس (1515) 
ويخصصون له الأعضاء التناسلية . والنعيجة هى أن رجال هذه المناطق 
أقرياء جدسياً» ويجيدون الرقص, ومحبون للملابس الفاخرة التأنقة . 

يبدو إذن واضحاً أن الولادة مع الزهرة عند بطليموس لا تعضمن آليا 
بأى حال من الأحوال أن يحكم على المرء بأن يكون ميالا لشهوة 
الجنس. بل إن شروط بطليموس تؤكد أكثر بالنسبة للمنعسبين للزهرة 
على اهتمامهم بالدراسة, والعناية بالجسدء وحبهم للملايس والعطور. 
إن أبباء هذا البرج يبدون لما فى أغلب الأحيان كائنات من أصحاب 
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الرقة الروحية الملحوظة؛ وهم لا يقعون فى خطيئة التوجه الجدسى المتهر 
إلافى حالة ما إذا كان نجمهم فى وضع سيئ. . وهذا ليس ببعيد جداً عن 
شهوانية كاهن إيتا المفرطة . إن خوان رويث كان صادقاً جدا مع نفسه 
عندما ذكر لا بلهجة تنطوى على شرف مؤثر أنه لا يعرف من علم 
النجوم إلا النزر اليسير . وهذا صحيح: فلو أنه قرأ بطليموس لوضعه 
خارج سياق كلامه تماما. 

ولكن ربما كان هداك تفسير آخر لهذه القراءة «الناقصة» التى يبدو أن 
الكاهن قام بها لكتاب «المقالات الأربع: البالغ الأهمية. فمن المحتمل 
جداً أن كاتبدا أخذ أفكار بطليموس بعد تنقيتها فى عملية انتشار شعبى 
أدت إلى تبسيطها وتزييفها. وهذا التفسير يتفق تماما مع إجمالى 
المواقف التى عرضها خوان رويث عندما أشار إلى علم النجوم. فوجهات 
نظره ذات الهرطقة الواضحة, شغلت الكثيرين من دارسى كتاب (الحب 
المحمود». ولنتذكر كيف يدافع خوان رويث بعاطفة متأججة عن الفكرة 
الخطيرة الخاصة بالمقدر أزلاً التى تجعلنا النجوم خاضعين لهاء وهى فكرة 
غريبة جداً عن الفكر الدينى الرسمى فى ذلك العصر: يقول: «الذى 
يصعد إلى الكواكب مثل الذى يولد معهاء هذا هو قدره؛ وهذه هى 
عطيته) (ص4؟١)‏ أى دكل ما يفعله الناس من أجل الهروب من 
مصيرهم لا جدوى منه). ويقول: لايمكن أن نكدّب علم النجوم 
(ص5 ؟١).‏ ولكى يعطى الكاهن لجمهوره درساً عن تلك الحقيقة حكى 
ما حدث لابن ملك المسلمين واسمه الخراز 0215822 1 ذلك أن خمسة 
من علماء النجوم قد رأوا طالع الطفل عند ولادتهء ولكنهم جميعاً 
اختلفوا فى تكهناتهم : فقد رأى أحدهم أن الطفل سوف يموت مقذوفاً 
بالحسجارة؛ ورأى الشانى أنه سوف يموت حرقاً. ورأى الشالث أنه سوف 
يموت بالسقوط فى هوة, والرابع أنه سيموت مشنوقاً » والخنامس أنه 
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بناء على هذا التساقض الواضح فى كلامهمء أنهم غير صادقين. ومع 
ذلك فإن كل هذه البوءات قد تحققت واحدة واحدة : فذات يوم كان 
الأميرء بعد أن صار رجلاً, ذاهباً للصيد, فسقط عليه وابل عنيف من 
حجارة حاول أن يهرب منه بدخس فرسه. وفجأة سقط شعاع أحرقه 
وهدم القنطرة التى كان يمر عليهاء فوقع فى النهر. وهناك غرق بينما 
ظلت ملابسه معلقة بشجرة مغمورة فى الماء. إذن فقد تحققت النبوءات 
الخدمسة حرفياء وهنا أطلق الملك الخراز سراح المنجمين وأجزل لهم 
العطاء. ومن ثم يبرز المغزى من حكاية خوان رويث وهو أن النجوم تحدد 
مصائرناء وبذا يختم خوان رويث حكايته فى نشوة واضحة قائلا: إننى 
أعتقد فى صحة ما يقوله النجمون .)١4٠(‏ 

وكل النقاد تقريباً متفقون على أن التعديل الخفيف «الكاثوليكى: 
الذى أضافه الكاهن إلى نهاية الحكاية - وهو أن الله يمكن أن يغير من 
مسار النجوم فى اللحظة الأخيرة بنفس الطريقة ة التى يستطيع بها أحد 
الملوك أن يلغى حكماً على أحد المجرمين - نقول هذه الإضافة إنما هى 

ويرى فيليس ليكوى”* أن موقف الكاهن بالنسبة لقدرة النجوم 
يحطم القواعد التى كانت سائدة فى العصر الوسيطء حيث كان يعتقد 
أن النجوم كانت تقف حجر عشرة أمام الإرادة الإنسانية. فالقديس 
توماس الإكوينى يشير إلى أن ثمايسة الإرادة من أجل مغالبة تأثير 
الكواكب أمر صعب. ولكنه جدير بالعقدير وضرورى للغايةء يقول: 
«إن معظم البشر يتبعون عواطفهم التى يمكن أن تثار عن طريق المشاعر 
الحسية, وذلك يمكن أن يكون استجابة للأجرام السماوية. أما القليل 
من البشر فيلزمون جانب العقل ويكونون من النوع الذى يتحكم فى 
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عواطفه, حتى أن العارفين بهذه الأفكار يمكن أن يتنبأوا بالحقائق الغيسية 
بالنسبة للأكثرية. ومن المؤكد بصفة عامة, وليس بصفة خاصة, أنه لا 
يوجد شىء يمنع أحداً من البشر من أن يعحكم فى عواطفه عن طريق 
إرادته الحرة) (1201' ناذ) جزء ١‏ ص8 231١‏ 5. 

وهذا أيضاً هو رأى العالم الكاثوليكى المكأثر بابن رشد ججمان دي 
جاندون (القرن الرابع عشر), وبوكاشيو فى كتابه "كناطتتدن ع0[" 
وأيضاً دانتى . والإسبان أيضاً لا يعخلفون عن ذلك : فمن موؤّلف كتاب 
«فارس ظفاري., وخوان دى ميئاء وماركيز سانتياناء وكاهن تالافيراء 
ولوبى دى فيجاء وبالطبع كالديرون دى لاباركاء نقول كل هؤلاء كانوا 
يبدون على النقيض من كاهن إيتاء وكانوا متفقين على أن النجوم تمارس 
تأثيراً بالميل عند الاختيار, لكنها لا تفرض ذلك بالقوة الجبرية. ويختم 
ليكوى كلامه بأن خوان رويث كان أقرب إلى العامة منه إلى المنقفين, 
وإن كان هذا لا يجعلدا نفكر فى التقليل من خطورة المشكلة التى 
عرضها على هذا النحو (المصدر المذكورء ص54١).‏ ويرى فريدريك 
ه. كرامر وخوليو ثيخادور, من جهة أخرى. أن فكرة المصير المقدر أزلاً 
لآ تسب كذلك إلى بطليموس: «فبطليموس ينفى عن نفسه القول 
بالقدرية الخالمة عند النجوم)(؟؟. كما أن الاعتقاد فى القدر الحتمى 
ليست . فى الواقع؛ اسكولائية ولا بطلمية. ونحن لا نعثر عليها كفكرة 
شائعة - بل وتمثئل معتقدا صحيحا - إلا عند شعوب الإسلام. إنها 
موقف دينى موجود فى القرآن الكريم”''2 - إذ ليس فى قدرة أى جهد 
إنسانى أن يغير من القدر - وهذا الموقف صار يشكل جزءاً من العقلية 
الشعبية الإسلامية على امتداد العصر الوسيط كله. (صحيح أن بعض 
المسلمين لا يعارضون فكرة حرية الاختيار. ومع ذلك معروف جيداً أن 
الحضارة الغربية ربطت فكرة القدرية الإنسانية ربطأ وثيقاً بالدين 


الإسلامى). ويرى خ. رودريجيث بويرتولاس أن الموقف السجيمي 
القدرى عدد كاهن إيتا لابد أن يكون ذا أصل إسلامى . يقول: دلا يبدو 
أن الكاه. ن يعضى بعيداً جداً عن بعض المعتشقدات العامية التى ليس لها 
أصل مسسيحى صارم, وإنما لها أصل إسلامى2''(0 أما جوليو ثيخادور - 
الذى أثارته فيما يبدو هرطقة خوان رويث - فلم يستطع أن يتصور أنه 
يتحدث من تلقاء نفسسه. بل يرى أيضاً أن علم النجوم القضائى عند 
الكاهن كان فى الواقع علماً كبيراً يصلح لأن يتدرع به ويحتمى من أى 
سوى, بعد أن ربط بين الإسلام والمسيحية (العمل المذكورء ص80 ). 
ويسدو أن رودريجسيث بويرتولاس وثيخادور ليسا بعيدين عن 
الحقيقة, ذلك أن المشهد السجيمى فى «كتاب الحب المحمود) يعتبر 
واحداً من أكثر المشاهد التصاقاً بالروح المدجدة فى كل الكتاب. ومما له 
دلالة أن خوان رويث يجعل حكايته التصويرية عن علم النجوم القضائى 
تدور فى أرض الإسلام: فالملك الخنراز كان . كما نذكسر. من ملوك 
المسلمين. ومنذ عدة سنوات شك بعض الكتساب مشل جوان 
كوروميداس(""2 وخ.ب. ويككر شام كسراوفوره”"'', وخ.ب. 
بروس7*؟ 2١‏ فى أن هذه الحكاية نفسها يمكن أن تكون ذات أصل 
شرقى2>6*0. وهذه الشكوك تبدو الآن مؤكدة بعد المقال القصير واللامع 
فى نفس الوقت لإدجار كونولتن2557» الذى أوضح أن هناك حكاية 
فارسية حول مجموعة طوالع أطلقها بعض المنجمين عن ابن وحيد لأحد 
الملوك ء وأن هذه الحكاية قريبة جدا من حكاية الملك الخمراز فى كتاب 
خوان رويث أكفر ما هى قريبة من الإبجراما اللاتينية -0011عاة11»0 
5 (أفروديت). وبالطبع فإن هذه لا تمغل التداخلات الوحيدة لكاهن 
إيعا فى الثقافة الإسلامية, التى يبدو أنه كان على معرفة جيدة بها من 
مصادرها الرئيسسية. ودون أن يكون لديئا أى حافز للدخول فى 


التفسيرات المتباينة التى دارت حول «كتاب الحب المحمود؛ المشير 
للجدل. فإننا نود أن نذكر هنا بأن الاتصال اليومى لكاهن إيتا مع كل ما 
هو إسلامى واضح تمامأ ولا يمكن أن يوضع موضع الشلك. فهذا الكاتب 
الملغز (سواء ولد أم لا فى أراض إسلامية بجنوب إسبانياء كما رأى ذلك 
منل فشرة قصيرة إميليو سايز فى أطروحة تنأى كشيراً عن السرهان 
الساطع) 2١١7‏ كانت لديه معرفة بنظم الشعر بالعربية العامية كما أنه 
كان يتلاعب بكلمات من أصل عربى (مسثل 621008 أو 8ع13:0ه 
وهى العروسة). ثم إنه قد تبئى النموذج الجمالى للمرأة المسلمة بإبرازه 
لمسألة «الأسئان المفلجة:؛ التى أكد عليها كثيرا الناقد الأديب دامسو 
ألونصوء وهو أيضا يغمز لئا بعيئه عندما ينصب السيدة جيميو 3411010 
عمدة على بوحيا لأنه يعرف جيدا أنه كان من منطقة تصدر منها القرود 
إلى المراكز الأوروبية لتسلية الندماء أو البهلوانات("2. فهذا الاقتراب 
الحياتى التلقائى إذن هو الذى يمكن أن يفسر لنا كيف أن خوان رويث 
كان يجد نفسه متلائماً جداً مع الأفكار الشعبية التدجيمية عند العرب» 
الذين كانوا قدريين ببشكل واضح, وذلك بأكثر من ميله إلى القديس 
توماس الإكوينى أو إلى العالم الجهبذ بطليموس. ويجسد فرانفيسكو 
ماركس فيانويفا هذه الظاهرة بمفهوم عام مشير للإعجاب عندما يقول: 
«لايمكن أن نغفل عن أننا إزاء مكتوب خفيف «بلغة المداحين» وأن كل ما 
هو حاسم فيه موسوم بطابع شعبى. إن مصادر أفكاره عن الحب المحمود 
ينبغى أن نبحث عنهاء لأنها شىء أساسى, فى ذلك الانغماس» بشكل 
تلقائى وضرورىء فى دورة الأيام التى تشكل حياة قائمة على الصلة 
الوطيدة مع كل ما هو إسلامى)!؟'؟. ويصر روريجيث بويرتولاس أيضاً 
على أن الفقافة الشرقية كانت تشكل جزءاً من الواقع الحياتى لمنطقة 
قشتالة فى القرن الرابع عشر. وعدد الكاهن أن هذا الواقع عبارة عن تيار 


ليس ثقافياً فقط أو محدداً بهذه الصفة, وإنما هو كذلك منعسب للبيئة 
وللواقع. على عكس المعارف اللاتينية. أو لاتيئية العصر الوسيط أو 
الغربية, التى لا تقوم - كمايرى خوان رويث - إلا على الكتب فى 
أغلب الحالات وهذا الموضوع أساسى من أجل الفهم الصحيح لدكتاب 
لخب المحمود؛ (العمل المذكور. ص57). ونحن لا نهدف من وراء كل 
هذا أن جعل من كاهن إيتا «نابغة قليل الموهبة: أو نئفى عنه قراءاته 
الكثيرة التى من الواضح أنه قام بها بوصفه ذارساً حعى يقدم هذا العمل 
ذا القيمة الفكرية العالية وهو «كتاب الحب المحمود». ومع ذلك, فمن 
الواضح أن كاهسساء بما يحمل من ثقافة رفيعة: كان يتحرك فى بيئات 
ا ا 
البيئات. ولهذا فإن كلمات ماركث فيانويفا وروريجيث بويرتولاس 
تبدو لها مناسبة جداًعددما ندا فى فهم معنى برج الزهرة الذى كان 
يفخر كاهن إيتا العربيد بأنه ولد فيه. إذن فقد بات واضحاً أن مصادره 
المكتوبة لم تكن أفلاطون ولا بطليموسء اللهم إلا لأن الشاعر المتحايل 
كان يريد أن يستغير أحاسيسنا بالإيحاء بامتلاكه لمعارف واسعة. إن ثمة 
عملية طويلة عبارة عن وجبة شعبية تقف بين خوان رويث وكتاب 
«المقالات الأربع٠.‏ وهذه العملية الطويلة يدو أن أصحابها كانوا هم 
العرب الذين كان الكاهن يتعايش معهم فى شبه الجزيرة . 

وأول شىء يفرض نفسه هو أن نذكّر بأن كعاب بطليموس 
دخل إلى أوروبا عن طريق الرجمات من العسربية. فكتاب 
«اللقالات الأرسع؛ لم يرجم مباشرة عن اليونانية إلا فى القرن 
السادس عشرء ولكنه مع ذلك كان معروفا بفضل التسرجمة العربية 
لإبراهيم ابن سلت (ويعتقد فرنسيس كرمودى”''؟ أن الذى قام 
بتصحيحها هو ثابت بن قرة أو حنين بن اسحق)(١"2‏ فى القرن التاسع. 


واعتماداً على هذا المصدر العربى قام أفلاطون التيفولى بترجمة كتاب 
اللقالات الأربع عن اللاتينية حوالى سئة 78١١م‏ ( وينبغى أن نذكّر هنا 
بأن معظم ترجمات أفلاطون التيقولى كانت تتم فى برشلونة) كما أن 
أيخيدوس التيبالدى قد استخدم هو الآخر مصدراً عربياً من أجل ترجمته 
اللاتيئية لكتاب «المقالات الأربع) (65؟7١م)‏ هى النسخة الى شرحها 
على بن رضوان المتوفى عام ٠١5/8‏ تقريبا والمعروف فى الغرب باسم 
1ق لنتوعطث :11319 وهذا التعليق الذى قدمه عالم التجوم والطبيب 
المصرى ابن رضوان؛ والذى أمر الفونصو الحكيم بعرجمته؛ كان واسع 
الانتشار فى العالم اللاتينى. وكل أعمال بطليموس نقلت من خلال 
وسطاء عرب ومعظمها أنقذ من الإهمال بفضل هؤلاء وحدهم. وطبقا 
لرأى لين تورنديك فإن هذه العملية الطويلة المسمثلة فى نقل المعارف 
الفلكية لبطليموس من العالم الإسلامى إلى العالم اللاتينى قد حدثت 
بالأساس فى إسبانيا فى القرن الغانى عشر. ومن هناك انتقلت إلى باقى 
أوروباء حيث أدت إلى تعديل المعارف الفلكية فى العصر الوسيط وعصر 
التهضة. أما كتاب المجسطى 4121386560 لبطليموسء وهو الرسالة التى 
مازلا نذكرها حتى الآن باسمها العربى("'2 فقد كانت من النصوص 
المشهورة فى أرض الإملام: ولفعت أنظار كثير من المترجمين؛ من بينهم 
حنين بن إسحاق, والحجاج بن يوسف بن مطر الذى أهدى ترجمته 
العربية عام 1794م إلى الخليفة المأمون نفسه. أما ترجمة جيراره دي 
كريمونا فمن المؤكد أنها متأخرة عن ذلك (118١م)‏ فضلاً عن الطبعات 
التى تمت من اليونانية مباشرة. أما كتاب 012ا1نا06001100) ( فى اليونانية 
5 وفى العربية ثمرة) فيتمثل فى مجموعة أمثال ذات موضوعات 
فلكية نسبت خلال قرون طويلة إلى بطليموسء وقد علق عليه باللغة 
العربية على بن رضوان أيضاًء بالرغم من أن كارمودى يشك فى أن 


خبراء آخرين - مثل أحمد بن يوسف المصرى, وأبى جعفر بن يوسف» 
وابن الداية: وأحمد بن إبراهيم - كان لهم دور فى تحرير ونثشر هذا 
الكتساب. ومرة أخرى فإن العرجمات الغربية لأفلاطون التيفولى, 
وهوجو السنتالى, وخوان الإشبيلى, قامت على هذه الترجمات العربية 
وكانت متأخرة كشيراً عنها. لقد كان بطليموس معروفاً جيداً لدى 
العرب خلال العمر الوسيط . وقد استوعبه المسلمون بعمق. لدرجة أن 
كارمودى يأسف «لأنه من المستحيل الفصل بين الأعمال الأصيلة 
لبطليموس والأعمال المعرجمة منها إلى اللغة العربية». (العمل 
المذكورء ص") . وهذا صحيح, فمنذ فمرة متقدمة جداً (القرن التاسع 
الميلادى) وعلى امتداد العصر الوسيط يمكن أن نتأكد مرة بعد مرة من 
الحضور القوى لهذا العالم السكندرى الكبير بين تلاميذه المتميزين من 
المسلمين. فعالم الفلك الشهير «ما شاء الله». المتوفى عام ©١8م‏ الذى 
عرف به خوان الإشبيلى فى أوروباء يعمد اعتماداً كبيراً على 
بطليموس فى كتابه 1[)35اع06 1226» بالإضافة إلى أبى علي 41501301) 
(0نةطاهله فى كتابه «المواليد»: عام 4 86م. الذى ترجم تحت عنوان 126 
110 1001615. أما يهودى خراسان سهل بن بريزء المتوفى 
عام 77م فيعتمد اعتماداً خاصاً على كتاب «المقالات الأربع» فى 
ركتاب فى الأحكام 225868 - 118:8 الفلكية»: بينما كتاب «بحوث 
فعالة» للحسن (المتوفى عام 56م) قد نسب بطريقة مباشرة إلى 
بطليموس. وهباك حالات أخرى كثيرة مثل هذه: فكثير من المكتبات 
فى أوروبا والشرق تمعفظ بمعات المخطوطات الفلكية العربية المصأثرة 
ببطليموس ولهذا فإن علماء مثل كارمودى, وتورنديك وخوان بيرنيت 
قد بدءوا فى اكتشاف هذه المخطوطات واستغلالهاء لقد عرف المسلمون 
الكفير عن بطليموس ومن ثم فإن المعلومات الوحيدة التى وصلت إلينا 


عن سيرة حياة هذا العالم الفلكى الكبير (مؤسس علم الفلك) لا ندين 
بها إلا إليهم. ولعلها كانت من نسج خيال أبناء هاجر المتعطشين 
للمعرفة: «إذ يقولون إن بطليموس كان عفيفا للغاية» وكان كثير 
الترحال على ظهر الفرس» وعلى الرغم من أنه كان حسن الهندام إلا أن 
رائحة فمه لم تكن طيبة؛ (أشمند, العمل المذكور, ص١5‏ - ؟١7).‏ 
وكما ذكرنا من قبل فإن العمل الفذ من أجل نشر أفكار بطليموس 
«المعرب» فى الغرب قد تم فى إسبانياء التى كانت فى معظم الأحيان 
بمنابة حلقة وصل بين الإسلام وأوروبا. فالفونصو العاشر المستهام لا 
بعلم الفلك فقط وإ نما بعلم النجوم أيضأً قد اعصرف بأهمية الفقافة 
العربية وأسلم نفسه لها تماماً. ويصاب المرء بالدهشة عندما يكتشف 
تعلق الملك الحكيم بمعارف النجوم الإسلامية, ومازلنا حتى الآن نفاجأ 
بكم المعارف التى وصل إليها فى هذا العلم بفضل المؤلفين المسلمين. وقد 
أخذت تتحول إلى الإسبانية تحت رعايته الباهرة أفكار بطليموس وأفكار 
علمناء النجوم العرب الذين استوعبوا بطليموس وفهموه على نحو لم 
يعرصل إليه غيرهم : مغل عبيد الله صاحب الشخصية المبهمة, مؤلف 
كتاب «المعابر»(""2 والفلكى الطليطلى عزراقيل عالم النجوم فى بلاط 
الأمير المعز القيروانى, وعلى أبى الرجال (958 - 4٠‏ ١٠م)‏ صاحب 
كتاب «الكامل فى تقدير النجوم»: الذى كان له صدى عميق فى أوروبا 
لدرجة أنه قد صدر الأمر بعرجمته إلى الفرنسية» مع كاب «المقالاات 
الأربع؛ من قبل شارل الخامس ملك فرنسا فى القرن الرابع عشر”؟'). 
ونحن نعرف أن الفونصو العاشر قام بنفسه بتصحيح أسلوب كتاب 
المعرفة الفلكية, ذو العأثير البطليموسى الواضح. الذى كان قد أمر 
بترجمته من الكلدانية والعربية عام 54؟١‏ من التقويم المسيحى. (ولا 
شك أن اللغة العربية كانت تنقل بوضوح جدا إلى اللغة القشتالية فى 


كل هذه الترجمات التى تولاها الفونصو الحكيم: وهذه ظاهرة تحتاج 
إلى دراسة جادة. ذلك لأن الفونصو الحكيم لم يختلف أحد فى أنه أبو 
النثر الإسبانى ). وهذا الملك صاحب الأديان الغلاثة قد قام. من جهة 
أخرى, بإنشاء كرسى للرياضيات وعلم الفلك فى شلمنقة: وكان علم 
الفلك مازال حتى ذلك الوقت فى القرن الرابع عشر مادة تؤهل لدراسة 
الطب فى إسبانيا «وكانت مادة اختيارية لكنها تدرس بصورة عامة) 
خسبما يؤكد لناب 4*0 

ومثل أى أوروبى فى القرن الرابع عشرء لابد أن خوان رويث قد 
حصل على معارفه فى علم النجوم البطليموسى على أيدى العرب. 
وليس من قبيل انخاطرة أن نفكر فى أن علم النجموم حتى ذلك الوقت 
كان مرتبطا ارتباطا شديداً فى شبه الجزيرة الأيبيرية بالعالم الإسلامى. 
ففى إسبانيا ذات الثقافة الجماعية فى القرون الوسطى, كان المسيحيون 
- ولنتذكر ذلك جيداً - يقعصرون على أن يكونوا تلامذة للمسلمين 
روحتى لليهود) فيما يتعلق بعلم النجوم. فقد بلغ هذا العلم علئ يد 
الإسبان العرب قمما تغير الدهشة بحق, لدرجة أن الأوروبيين سوف 
يتأخرون كشيرا فى اللحاق بهمء بل إنهم لم يبلغوا شأوهم أبداً 
فى هذا المضمار. ومن المعروف الآن أن الاسطرلاب - الذى يشير 
إليه خوان رويث بإعجاب شديد - كان يصنع فى الأندلس منذ عصر 
الخليفة عبدالرحمن الثالث (الناصر) على الأقل. أما مرقب النجوم 
0ع وهوآلة تطورت عن الاسطرلاب فكانت تسمح بحساب 
الوضع الدقيق للنجوم, وقد كانت حسبما يقول بيرنيت «اختراعا 
إسبانيا تحقق فى القرن الحادى عشر أو قبله» (العمل المذكورء 
ص594١).‏ لقد كانت معارف علم النجوم مد متعمقة جداً فى الأندلس فى 
العصر الوسيط : فكثير من أجيال الشعراء العرب أدخلت فى أشعارها 


صوراً معقدة عن البروج سبقت بقرون ما عرف بالشور 18105115 «سارق 
ل الكذاب» الذى كان يرتع مع النجوم فى حقول الصفر 2311110 

فى الأبيات الخالدة للشاعر القترطبى جونجورا”' "2 . وقد أعد الشيخ 
ال باطنياً كاملاً للسموات 
اختلفة للكواكب ينم عن سيطرة مدهشة على علم الفلك 
«الإلهى»("'2. هذا وقد أشرناء من جهة أخرى, إلى التجارب الغريبة 
الأدبية - الفلكية لابن باجسه السرقسطى (المتوفى حوالى عام 
8"١١م).‏ 

وإزاء كل هذاء فليس بغريب أن تظل إسبانيا بعد ذلك بقرون تربط 
معارف علم النجوم بالعرب : فالشاعر الشهير ابن عمار الذى أطلق عليه 
خوان الغانى لقب «شيخ العرب» فى القصيدة الرومانسية التى تحمل 
اسمه, يتم الاستنجاد به دائما بألفاظ تسب إ إلى البرج الخاص به ولا 
شك أن هذا تصرف فيه مغالاة. 3 تقول الأبيات : #فى اليوم الذى ولدت 
فيه / ظهرت علامات كثيرة / كان البحر ساجياً / والقمر متنامياً / 
والمسلم الذى يولد فى هذا البرج / لا يمكن أن يقول كذباً». 

وفى القرن السادس عشر أقام دييجو أورتادو دى ميندوثا هو الآخر 
نوعاً من الارتباط الذى لا لبس فبه بين العرب وعلم النجوم . فعيدما 
حدثنا فى كشابه عن «وحرب غرناطة؛ عن تكهنات الموريسكيين حول 
انتصارهم فيما بعد على العدو المسيحى, قال : «إن هذه الأمة لا تقهر إلا 
بسبب تعلقها بالفلك وبالتنبؤات. وهم قريبون جداً من أسلافهم من 
الشاذلية الذين بدأ هذا العلم معهم (حرب غرناطة, طبعة بينيتو 
مونفورت, بلدسية 1/5ا/ا١).‏ ولايمكن أن نغفل ميجيل دى لونا 
الموريسكى الداهية» المترجم العربى للملك فيليب الشانى, والمؤلف 
انحتمل للكتب الشهيرة ععن منطقة السكرومونتى (فى غرناطة) العى 


تساعد - بالإضافة إلى ما فعله زميله ألونصو - فى فك رموز هذه 
القلعة, نقول لا يمكن أن نغفل هذا الرجل الذى ربط بين الإسلام وعلم 
الفلك. ففى تاريخه الحقيقى عن الملك لذريق» الذى حاول أن يكشف 
فيه عن ماض عظيم لغزاة الأندلس المسلمين. تخيل الملك الصالح 
يعقوب المنصور يخصص وقته لصناعة آلات فلكية, يقول: «كان يصنع 
بيديه اسطرلابات فلكية. وأدوات أخرى ذات أهمية..؛ (التاريخ 
الحقيقى) ؛ فى بيت باتريثيو ميء بلنسية, المجلد القاتى. ص4؟) . 

وثمة شىء آخر لابد وأنه حدث لكاهن إيتسا: ذلك أن تداخلاته فى 
مجال علم الفلك . وهى تداخلات فيها مروق عن المسيحية وتسم 
بالطابع الإسلامى » كان من اللازم أن تحمل لمعاصريه أصداء إسلامية. إن 
تفسيره ذا الطابع الشعبى وانختصر لمعارف علم النجوم المعقدة عند 
عرب الأندلس لم تغر الإعجاب الشديد عند الملك الفونصو العاشر 
فقطء وإنما أثارت أيضاً السخرية البهيجة عند جمهور تعود على 
«اللإكليشيهات»؛ الخاصة بهذا العلم القديم. 

ولكن ينبغى ألا يفلت من بين أيدينا برج الزهرة الذى يحدد الحياة 
الشسهوانية عند خوان رويث, ومن ثم كل الحكاية المتذبذبة وللحب 
المحمود». لقد رأينا أن تفسير هذا البرج عند الكاهن لا يتواءم بدقة مع 
المعارف المأخوذة عن بطليموس . وبما أن العرب كاتوا هم الذين حملوا 
على عاتقهم نشر أفكار بطليموس وكتابه «المقالات الأربع» فى العصر 
الوسيطء وبما أن خوان رويث قدم لما براهين عن امعلاكه لغقافة فلكية 
متعأثرة جدا بالنقافة الإسلامية, فإنه من اللازم أن نعوقف قليلا عند 
التفسير الذى قال به الإسلاميون حول تأثير هذا الكوكب امثير للجدل 
(الزهرة) فى مصير الأشخاص. 

وعلى عكس كاتبنا خوان رويث» يبدو أن العرب قد قرءوا كتاب 


«المقالات الأرسع؛ قراءة واعية فاحصة. ففى الأدب الإسلامى الرفيع بجد 
أن المولودين مع الزهرة عادة ما يكونون قريبين جداً من النموذج الذى 
عرضه بطليموس: إنهم شخصيات رقيقة يظهر عليهم ميل طبسيعى إلى 
حياة المتعة والفن. إن ابن غالب» وهو عالم أنساب وكاتب سير عربى 
إسبانى من القرن الغانى عشر الميلادى؛ ومؤلف كتاب «فرحة الأنفس» 
الذى استفاد منه المقرى كثيراً فى كتابه المشهور عن تاريخ إسبانيا 
الإسلامية, يضع أبداء الأندلس المحظوظين تحت برج الزهرة وهر يدنه 
مثل خوان رويث تماماً على معارف بطليموس. لكنه أكثر تعمقاً ومعرفة 
بهذه المعارف. . والنص الدال على ذلك يقول: 

«ولذلك ذكر ابن غالب فى فسرحة الأنفس لا أثبى على الأندلس 
وأهلها أن بطليموس جعل لهم من أجل ولاية الزهرة لبلادهم حسن 
الهمة فى الملبس والنظافة والطهارة والحب للهو والغغذاء وتوليد 
اللحون)7؟") 

وسوف يكون مثيراً للعجب أن نستطيع تحديد ما إذا كان ارتباط برج 
الزهرة بشعوب الإسلام أمرا معروفا فى البيئة التى عاش فيها كاهن إيتاء 
والتى كانت متأثرة كثيرا بالروح الشرقية «وسوف نكون بلا شك إزاء 
(نكتة) مبهمة من جانب خوان رويث». فبالرغم من أن العرب لا 
يعفقون دائماً على تحديد مناطق الأرض وفقاً للكواكب امختلفة (طبقاً 
لكتاب «المعابر) على سبيل المغال فإن الزهرة هى صاحبة الولاية على 
الفرنسيين)2"'7 فقد وجدنا أن علماء النجوم, فى أغلب الحالات, 
يجعلون العرب بالتحديد من مواليد الزهرة دبما فى ذلك أبناء إسبانيا 
الإسلامية». فالبيرونى (المولود عام 91/7م) يقسم الأرض إلى أقاليم 
مختلفة. ويعين لمدن الأندلس الإقليم الخامس الذى يقع تحت ولاية 
الزهرة (ومع ذلك يجعل الأندلس» فى مجملهاء واقعة تحت برج 
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العذراء). ويقول لنا أيضاً فى كشابه المشهور عن مبادىء فن التنجيم 
(الطبعة المزدوجة العربية - الانجليزية التى نشرها ر.ر. رايت لندن» 
4 إن الزهرة تعمصيز بأنها تسحكم فى منطقة الإسلام: بينما 
كواكب أخرى - مثل عطارد وجوبعر - تتولى اليهود والمسيحيين. أما 
المؤلف المجهول «لكتاب الألوف؛ فى تاريخ علم النجوم: الذى عرض فيه 
أفكاراً كفيرة لأحد قراء بطليموس البارعين وهو أبو مئزر (من القرن 
التاسع المبلادى) فقد قسم التاريخ إلى فجرات أو أجزاء مخعلفة. أو 
مجموعة من القرون التى تقع تحت حماية كواكب ونجوم مختلفة. 
ويحتفظ المؤلف للزهرة باللحظة التى بلغت الذروة من تاريخ الإنسانية, 
وهى ظهور العرب ورسولهم محمد عليه الصلاة والسلاه!"2 ثم إن 
الكاتب اليهودى المستعرب إبراهيم بن عزرا (من القرن الغانى عشر) 
قد حدد, بدون مواربة؛ فى «كتاب أمس علم النجوم) أن الزهرة: وهى 
برج معروف بجلبه للشهوة, تتحكم فى شعوب الإسلاه”""؟2. وهذه 
الفكرة التى لا شك أنها كانت شائعة, من أن المنتسبين إلى الزهرة هم 
المسلمون. لابد أنها كانت من بئات أفكار العصر الوسيط؛ لأن 
بطليمرس فى كتابه «المقالات الأرسع» لم يضع العرب تحت ولاية 
الرهرة. 

وقد أبرز علماء النجوم المسلمون صفات أخرى للمنتسبين للزهرة 
كان يجهلها الكاهن, لكنها واضحة التأثير من بطليموس. ولتذكر هنا 
صفة واحدة فقط: وهى قدرة أبناء الزهرة على المخلى عن عالم المادة 
واختيار عالم الروح. وهذه إحدى الأفكار الرئيسية فى أعمال ابن 
خلدون (من القرن الرابع عشر الميلادى) » وهذه الفكرةء كما أسلفناء 
موجودة فى كتاب «المقالات الأربع». 

ولكن تحويل برج الزهرة المعقد إلى برج مسخصص فى الجانب 
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الشهوائى؛ وبعيد بالتالى عن المزايا الرائعة التى استلهمها له بطليموس 
لم يكن أيضاً بالشىء الغريب على عرب شبه الجزيرة الأيسيرية. فنيلر 
يربط انعشار الأمزجة المسصلة بالكواكب بعرب إسبانيا ويهودها فى 
القرون الوسطى. فبفضل اتصال أوروبا بإسبانيا الإسلامية بدأت 
النصائص النفسية التى وصفت بها الكواكب فى مجموعة الأبراج تلقى 
قبولاً واسعاًء وبدأ المفهوم الفلسفى القديم الذى يصف مواليد زحل 
بالبرود والرجل الذى من مواليد المشترى بالاعتدال؛ ومواليد الزهرة 
بأنهم طوع أنفسهم تستشرى فى كتابات ذلك الوقت. 

(العمل المذكورء ص55) . وبالفعل, فإندا نستطيع أن نلاحظ أن ابن 
عزراء فى رسالة قبمة لا يتردد فيها عن تصحيح بعض أفكار بطليموس 
نفسه يساوى بين الزهرة والشهوة بدون أى إبهام ...١‏ لقد أثبعت 
التجربة أنها - أى الزهرة - تتحكم فى النفوس الشهوانية» (العمل 
المذكورء ص1/7؟) . (وينبغى ألا نقلل هنا من أهمية اليهود فى علم 
النجوم الإسبانى : ذلك أنهم لم يكونوا مترجمين فقط أو وسطاء عن 
العرب, وإنما حرروا رسائل أصيلة فى هذا المضمار. ويكفى أن نشير إلى 
الاتجاهات الفلكية القوية فى رسالة «الزهار لموشى الليونى) . لقد ساهم 
علماء النجوم العرب (داخل إسبائبا وخارجها) بطريقة خاصة فى نشر 
فكرة المكان المشترك الذى يجعل من أبناء الزهرة كائنات محبة للشهوة 
وغريبة فى معظم الأحيان عن الطابع الرقيق والتقنى الذى عينه 
بطليموس لهؤلاء. ولدنظر فى بعض الأمثلة الدالة. فالبيرونى المذكور لم 
يشوقف عن ربط النتسبين للزهرة بالرغبة الجسدية غير المحدودة. 
«فالمولودون تحت ولاية هذه النجمة هم: بالطبيعة: مسيالون للحب 
وللدواحى الحسية» (العمل المذكورء ص٠6‏ ؟). وليس من الغريب أن 
نعشر من بينهم على بغايا وزناة. فالدموذج الممثل لأبداء فينوس هو 
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«الإنسان الشهوانى الذى أسلم نفسه للذاته» (العمل المذكور, 
ص١‏ 6 ؟). 

أما كتاب ,المستكمل فى أحكام النجوم؛ لعلى بن أبى الرجال, 
الذى أشرنا إليه من قبل فهو ذو أهمية خاصة لأن الفونصو العاشر أمر 
بعرجمته من العربية إلى القشتالية. وكانت الأفكار المبثوثة فيه تدور بلا 
شك فى أنحاء شبه الجزيرة قبل أن يتحول إلى تراث ثقافى لكل أوروبا. 
وابن أبى الرجال كان قد سبق بدوره إلى تحديد الطابع الشهوانى لبرج 
الزهرة كما مده عند خوان رويث : وبهذا تكون هذه النجمة قد بدأت 
تفقد الصفات التى أضفاها عليها بطليموس وترتبط ارتباطاً قوياً بما 
تشيره من شهوة جسدية. فالشخص المنتسب للزهرة «يتشبه بالنساى, 
ويعشقهن ويحب أن يعيش معهن, ويحب الأكل, والشرب. والجماع؛ 
( كتاب ... ©201101101), طبعة جير ولد هيلتى, مدريد, 1584, ص9) 
وبالدسبة لفكرة أن الشهوة تملك على المرء, من هذا النوع, زمام نفسه. 
ولا تسرك له وقتأ لشىء آخرء يبدو أن ابن أبى الرجال قد سبق إليها 
الكاهن إذ يقول : «إن كل اهتمامه (أى المولود فى برج الزهرة) لا 
يتركز إلا فى ملء بطنئه وقضاء شهوته؛ (ص8 ). وهناك ما هو أكثر من 
ذلك : فخوان رويث قد سعد بأن الزهرة جعلت ممه شباياً دائماً 
ومعحدثا ليقاً, وصريحاً . وئحن نقرأ عند ابن أبى الرجال أن أبناء 
الزهرة من ذوى الكلام المنمق والصراحة فى القول والفعل 
(ص15) 9 , 

ويبدو أت هذه الصورة التى ذاعت بين الناس عن كوكب الزهرة قد 
تعمقت بقوة فى البيئات الإسلامية الإسبانية لدرجة أننا سوف نعود 
لنرى أصداء أخميسرة عن المكان التدنجيمى المشعرك بين الموريسكيين 
الإسبان الذيئ كانوا يحتضرون ثقافياً فى القرن السادس عشر الميلادى. 
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إن انتشار ثقافة شعبية تنجيمية بين المسلمين تمضى فى خط متواز مع 
ثقافة كاهن إيتا - كما سوف نرى - وقد برهدت لها على أن بطليموس 
انتشر فى شبه الجزيرة الأيبيرية فى بيئات متأثرة كثيراً بالثقافة العربية, 
وأن كتابه «المقالات الأربع) لم يبق منه فى القرن السادس عشر إلا بعض 
مسا تسرب فى الشقافة الشعبية الموريسكية. ومن الغريب أن الأدب 
الإسبانى لم يبد اهتماماً خاصاً بعلم النجوم. ومن ثم فإن حماس الكاتب 
الأديب خوان رويث يعد ظاهرة معزولة فى الأساس, ولابد أنه كان يبدو 
لمعاصريه كثير الالتصاق بالثقافة العربية: ذلك لأننا بعد ذلك بقليل - 
كما أسلفدا - سوف نجد شروط «المسلم (2610 اع) الملتصقة بابن عمار 
قد تحددت فى القصيدة الرومانفية بمصطلحات تدخل فى باب التنبؤات 
الخاصة بعلم النجوه<”*"©. وينبغى أن نقول بأنه على الرغم من أن 
سرفانتيس ( ومثله كالديرون دي لاباركا) قد دافع عن الأسس الفلسفية 
الجوهرية لعلم النجوم, إلا أنهما لم يظهرا معرفة عميقة بكتاب 
«المقالات الأربع» أو كعاب 11150نا0600110 1ع . وهذا التعود على أفكار 
بطليموس, أيا كان تواضعهاء قد برز أمام أعين الدارسين فجأة من خلال 
رسالة مجهولة المؤلف مكتوبة بلغة الألخنميادو (الأعجمية) ( وهى اللغة 
القشتالية - الإسبائية الحالية - لكنها كانت تكتب بحروف عربية على 
يد الوريسكيين) وموضوعها السحر والنجوم, وليس لها عدوان, ومن 
ثم رقمها آسين بلاثيوس بعلامة "7009/1 707"1118 25 وقد أدى ظهور هذا 
امخطوط إلى افتراض أن يكون الموريسكيون فى القرن السادس عشر قد 
حصلوا على نسخة (ربما باللغة العربية؛ ولكن من يدرى فربما كانت 
بالقشتالية أو اللاتيدية) من كتاب «المقالات الأربع», فى عصر كان فيه 
التوجه المسيحى الإسبانى يأنف من دراسته(""©.. أو لعل مؤلفنا المجهول 
واحد من أحفاد ابن أبى الرجال أو أى عالم مسلم آخر مهتم بأفكار 


بطليموس . واخق أن خوان رويث يبدو أقرب إلى بطليموس «المعرب» 
عند الموريسكيين المتواضعين منه إلى الموّلف الأصلى لكتاب «المقالات 
الأربع؛. وليس من المبالغة أن نقول إن الكاهن. مثله فى ذلك مثل المؤلف 
المسلم امجهول. يشكلان - كل على طريقته - تقليداً يمحد إلى ابن أبى 
الرجال, والبيرونى» وابن عزراء وهؤلاء هم الذين اهتموا بدشر أفكار 
العالم السكندرى على المسستوى الشعبى أو على الأقل أدخلوا عليها 
تغييرات. 

ويدرس مؤلف المخطوط المذكور "071 دنال" طابع الناس 
المولودين فى برج الزهرة ومصيرهم, وهو يطلق عليها الزهرة, بفتح 
الزاى بدلا من الزهرة بضمهاء أى «فلور 110 بدلا من «فينوس». وهذا 
الكاتب الموريسكى كان أكثر معرفة من كاهن إيتا بعلم النجوم عند 
بطليموس وأكثر دقة وتحديداء ولهذا فقد ذكر لنا أن أبتاء فينوس 
يدسبون إلى برج الثور وبرج الميزان. فعندما يولد الإنسان فى مايو أى 
فى برج الشور ر(ص4" من الغخطوط) تكون نجمته هى الزهرة ويتميز 
مثل خوان رويث تماماء بأنه عاشق ولهان للنساء. يسير معهن فى كل 
وقت» ويحب أن يتعامل دائماً معهن (الصفحة /#). ولتتذكر خوان 
رويث الذى كانت تضطره حالته كمنتسب للزهرة إلى المضى فى حياة 
شهوانية تملك عليه زمام نفسه. يقول (ص4 ١16‏ ): دما أنى قد وجدت 
برجى هو هذا/ فقد نذرت نفسى لخدمة السيدات» ( وليس هناك أدنى 
شك فى أن الكاهن والكاتب الموريسكى يكرران مفهوع المكان المشترك 
عند ابن أبى الرجال) . وإذا ولد الإنسان فى أكتوبر فأنه يتسب حينئل - 
هكذا يقول لنا الوريسكى - إلى برج الميزان: وتكون نجمته أيضاً هى 
الزهرة. وعندئذ تتحكم الزهرة فى اختياره, وتحددء مرة أخرى أن يكون 
مغرماً بالنساء ر(ص"ه من المخطوط )2""7 . ويتبين لعا أننا إزاء حالة تشبه 
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تامأ حالة خوان رويث, أمام تبسسيط شعبى لأفكار كتاب «المقالات 
الأوبع» المعقدة. أما التوافقات الأخرى فهى غريبة جداً: فقد كان الكاهن 
يشكو مر الشكوى من أن المنتسبين للزهرة يندفعون فى الحب» لكن 
جهودهم فى الغالب, تصير هباء. يقول: «إنهم يعملون وييبذلون جهوداً 
لاحد لها/ لكنهم لا يحصلون على المطلوب) (ص؟8١).‏ وقد أدت 
هذه المشكلة إلى أن يعانى الكاهن فى جسده. يقول : «لقد خدمت 
كشيرات منهن كشيراً ولكنى لم أحصل على شىء؛ ص5١‏ ) . وفى 
املخطوط 771 نمد أن الإنسان المولود فى برج الزهرة ينتظره نفس هذا 
المصير لأن رغباته الجدسية تذهب هباء. نقرأ: «سوف يكون رجلاً متيماً 
بالحب» لكنه لن يحصل على شىء» (ص5" من امخطوط ) . وفضلاً عن 
ذلك, فإن خوان رويث باعتباره من أبداء الزهرة قد خسر - كما رأينا - 
فوة وحساسية أبباء الزهرة حسب رأى بطليموس, حيث يكونون من 
انحبين للفنون والعطور. والملابس المتأنقة(*"2 لقد مدحه نحمه. على 
العكس من ذلك, قوة حسية لا حدود لهاء وبفضلها صار صريحاً ولبقاً 
فى الحديث فى مغازلته للنساء . أما مفهوم «المكان المشترك» فلابد أن له 
أصلاً إسلامياً, ؛ لأننا رأينا استهلالاً له عند ابن أبى الرجال . والآن نراه 
مكرراً فى أوراق هذا النص الألخنميادى . فطقاً لهذا النص نحد نجمة 
الزهرة تمعل من الموريسكى المنعسب لها صاحب نكات بذيئة فى تعامله 
مع النساء وهذا أمر يبعد بدا عن صفة الرقة المفرطة التى ذكرها كاب 
«المقالات الأربع». 

لقد بدا وكأن الكاهن والمؤلف الموريسكى المجهول للمخطوط 20401 
يشكلان مدرسة واحدة ف فى معلوماتهما عن علم الدجوم وفى طريقتهما 
الخاصة لإعادة تفسير كتاب «المقالاات الأربع» لبطليموس . ولا يمكن أن 
نكون إزاء حالة توافق بالصدفة: : فبالرغم من كل الاختلافات بيسهما 
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زمنياً. ودينياًء وأدبياً, فبإن كليهما - خوان رويث والموريسكى - 
يبدوان وكأنهما يخدمان عامة المسلمين (وربما اليهود أيضاً) فى علم 
التجوم المأخوذ عن بطليموس . وقد رأينا أمثلة كشيرة لعملية الانتشار 
الشعبى هذه عند مؤلفى الإسلام, الذين كان خوان رويث شديد القرب 
منهم . 

وكما قلنا فى بداية هذه الصفحاتء فإن الصلة المحعملة بين 
بطليموس والمسلمين بخصوص برج الزهرة متآلفة جداً مع النزعة 
المدجنة العميقة التى عرضها المؤلف (تعنى خوان رويث) فى مجمل 
معتقداته فى علم النجوم, وهى معتقدات بعيدة تماما عن الفكر 
المسيحى الرسمى. ففى دفاع الكاهن عن فكرة المقدرأزلاً عند النجوم 
ذكر بطليموس وأفلاطون ومعلمين كثيرين آخرين أغفل أسماءهم : فمن 
يدرى هل كان يشير إلى علماء عرب نشروا أفكار بطليموس مثل ابن 
أبى الرجال أو البيرونى. ولكن ربما لم يبلغ سمعه أى اسم من أسماء 
هؤلاء العلماء الملمين البارزين. وكما يقعرح ماركث فيانويفا وينبغى 
أن نستبعد خط أ أن الأفكار لا تتقل فقط إلا من كتاب إلى كتاب آخر» 
(«الحب المحمود». العمل المذكورء ص ”177 ) . ويبدو لنا أنئا بإزاء ظاهرة 
انتقال عفوى - وكذلك شفاهى - يبرره السياق الحياتى الذى كان 
يعحرك فيه الكاهن فى إسبانيا القرن الرابع عشر. ويبدو أن خوان 
رويث سوف يأخذ من هذه البيئة المستعربة نفسها أفكاراً أخرى عن علم 
النجوم مغل فكرة «المقدر أزلاً». وقد أعلن عن ذلك رورديجيث 
بويرتولاس عندما قال: دإنه من ا محعمل جداً أن عمل أى مقارنة منظمة 
بين مؤلف الكاهن والمعتقدات الشعبية الإسلامية - وأيضاً اليهودية 
بدون شك - سوف تفتح منظورات مهمة جداً لتفسير كتاب «الحب 
المحموده؛ (العمل المذكورء ص"/) . إن برج الزهرة عند كاهن إيتا 
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يمكن أن يدخل فى إطار معتقد شعبى إسلامى يعلاءم, كما هو الحال 
بالنسبة لكثير من الأعمال؛ مع كتاب الحب المحمود لنوان رويث . ونحن 
نتمنى أن تظهر فى المستقبل دراسات أخرى عن هذا النص المهم, الذى 
مازال مستغلقا, وتقدم لما مداخلات جديدة عن تغلغل مؤلفه فى الأرض 
الإسلامية » 


١14 


حواشى المُصل الثاني 


-١‏ لن ندخل هنا فى المشكلة العويصة وهى: هل نحن أمام عرض ساخر من 
جانب السارد فى النص؟ عن هذه الظاهرة انظر ألفونسوريى '[16 41/050 
و"أ 11 0 ملا ع لإقاعناة1 هآ عل مماع81 صمل ,2ننظ مونل" 
(103-116) لين ,1979 .آلارآ ,8115 وا موضوع الساخر أو الهزلى, كما 
نعرف: يمشل تقريباً لازمة من لوازم أعمال الكاهن. . وحتى لا نخرج عن إطار 
لثقال المالى سوف نقتصر على ما يقوله الشخص السارد نص عن علم النجوم. 

؟-958م5 ",20017عء وللبال عل ققامه بز - لع,1 آملا ,"رصيق معتط عل مرزاتر] 

.64 .2 ,1913 ,81300 رعملد 
وفيما يلى سوف نلترم بالإشارة إلى هده الطبعة. 
ا <لم 7 فى حسابنا هدا كتاب 1130اأ0ا00 080010 الذى نسب كذلك إلى 
بطليموس. لكنه لا يشير إطلاقاً إلى المولودين فى برج الزهرة. . ومن الغريب أن 
ثيخادور عندما يعلق على الفقرة المنصلة بعلم النجوم فى «كتاب الحب المحمود» 
لاا يشير إلا إلى هذا الكتاب فقطء وهو الذى لا تربطه إلا صلة واهية بالأفكار 
| التى عير عنها كاهن إينا بخصوص علم التجوم. 
- إن خوان رويث يخلط خلطأ اعتسافياً بين مصطلحات مثل وبرج ووصاعد: 
0 ويبدو أنه كان يفهمها جميعاً بمعنى واحد. 
ه- انظر -25009010 وناطتهناء تل م عل برأنمم8 مربرد ناأمأصحط0© ,مقن ترطايآ 
.2195 30101:111 ,اناصتتم0 تاتعصهه1 :0م ,...واء1 
نحن ننقل من هذه الطبعة اللاتينية, لأن الكاهن إذا كان قد قرأ كعاب والمقاللات 
الأربع؛ فلابد أنه قرأه باللغة اللاتينية.. ونحن نضيف العرجمة الانجليزية التى 
قام بها روبئز 110501715 ثم ترجمتنا نحن إلى الإسبانية فى كل حالة (وبالطيع 
فقد استغنينا نحن - مترجم النص إلى العربية - عن النصوص الثلاثة اللاتينى 
والانجليزى والإسبانى اكتفاء بالعرجمة إلى اللغة العربية. ووضعنا ذلك النص 
فى مكانه من متن الدراسة بهذا الفصل الغانى.. وقد أخذت الدصوص من ثلاثة 
هوامش هى رقم 2 5: لا ومن ثم يكون الهامش التالى هو رقم (8). 
خ- عكاة تمتطع قم ,12ئن1 مقنة عل "متة نعبط عل معطترل" ع1 عباة وعطءبعزعع]1 
,74 ,لتماس8ظ أدع02 ,قاتل ع0 
8- ,194 عقم 1954 ,قتطماعل 13ئط2 ,5ع1)زآمم لصة تتضل مم1 دز روم[امتاكمق 
١٠-انظر‏ بصورة خاصة: -ناوعل2:6 20 177111 مم1 ,)17/20 بمعمرمعاده11 17/١‏ 
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65 م,للع16 -88 210 أعطراعاط لا ,1984,هه0دمآ رسقاذ] تإاتقط مآ متام 
.5 رع هدملا ,ترد القنةط مقتأطوعة نز 
ذ١-‏ .70,.م ,1987 ,513050 رقانط عل عاوع م أععة ,. اناك لقتال 
7 انظر طبعته دلكتاب الحب المحمود) 81701 علا عل 0ط[ مدريدب ,1١551/‏ 
ص4 ١٠١‏ وك١٠١.‏ 
“7 ؤ- ,"2005 اعباط" عل مرطئ! [ع دع جممدءلخ نزع2 أعل مرئط اع مممعدة مط أ 
.184-10.مم ,(1925) 211 ,قاعم 
5 1- 785 لمسماوع8 عط درمءا عمسمقصصم18 ممتسطهم عط 1ه ممأكو[ما8 ع1 
61م ,1400 عقعلا ع1 10 مون[ 
ه6١‏ - وهناك نقاد مغل ليكوى يرون أن الكاهن يخلط بين حكايات ذات أصل شرقى 
وأخرى ذات أصل غربى. . وغالباً يبدو من الصمعب جداً الفصل بين كلا التراثين 
(العمل المذكور. ص/١7١‏ وما بعدها). 
5--10] ,عزمء110:05 11 01 1م50 2ألاكط لقتال 01 5عناعة [همث [نأمع 0 مل 
1853-7.مم (1973-47) 7غ روعا8]10! عع دمر 
--١١/‏ 1925/1926) 015105 ع0 5 تناكا مهنال" ركطاعمع]' 1056 /8 جع50 مالأمط 
-12161118 مدعرع زه00) [ أعل كعقاعث مع "310201 معناط [ع0 :21110 ,(1351/1352 
6 ةم ,1و اع 01206 .81 .لع بقاتط عل عاوع معدم ععرطو5 لأوومماء 
365-8,مم ,1973 
- انظر رودر ريجيث بوير تولاسء العمل المذكورص 8/.. وما يذكر أنه بعد 
المقالات الطليعية لأميريكو كاسترو حول التأثير العربى على «كتاب الحب 
المحمودء توالت الدراسات المهمة لفرانشي. كو ماركيث فيانويفاء وخوان 
بيرنيت» وخوان مارتيديث رويث؛» وخواكين لومبا, وريتشارد كينكاد وآخرين.. 
ولا ينبغى أن ننسى, من جهة أخرى, أن علماء من ذوى الميول الكدسية مغل 
ليكوى /زدعع.1 لم يقللوا من قيمة احتمال وجود مصادر شرقية عديدة لخوان 
رويث وخاصة فيما يتعلق بالحكايات. . ومع كل هذا فإن هذه الدراسات ليست 
إلا بداية لإذابة الجليد الذى يغطى الموضوعات الشرقية عند الكاهن.. ومازنا 
ننتظر الكثير فى هذا الشأن.. ونحن نتمنى أن تكتب هذه الدراسات المقارنة فى 


المسعقبل بروح العلم لا بروح الجدل . 
15- بقالتاعء5 ",لهتعتلعم1 وسطوععائرا عل دعممواءععا52 مع" ,تمتة ترعباط اط 
19777 
وانظر أيضا بحثه: 
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قاع حر ,"ولطة وعسط عل طنط" اعل 252[6م نا داع دوملاقتطمدية دومع نل 
.(207 - 202) 12025ع3م 
او [وة للنة[ دز دععمعكء5 لوعتع15معامم للة ل[هء1دامممسعمة عأطقي4 
.56 مذؤعقط 0911101218 01 .لانملا ,لإلأمفعه1!1ز8 لمعن ىق .رملا 
و انظر أيضاً : 
بماعع 82 .عامعلاعع0 /ز ندع 02 مع عطقعة 55ن)[لنان) هل بأعمعلا مورلل 
1978 
-(011< .م ريكك .«ه) قملططه] نز (193 .م يأك .مه) تعسوت 
ومع ذلك فإنهما يشيران إلى العرجمة العربية الأولى لحدين بن اسحق . 
؟ ؟- طرح كونيعش 250 ناالاءا مؤخراً افد فعراضاً يقول بأن لفظ «المجسطي» -1708لم 
م من أصا إيرانى أكثر منه عربىء وإن كان العرب هم الذين نشروا هذا 
الاسم فى الشرق والغرب ( ونحن نشكر زميلنا خوان بيرنيت على إمداده لنا 
بهذه المعلومة).. وقد ترجم روبز 1725اا1*0 فى عمله المذكور العتوان الأصلى 
للمجسطى واكعع2مداخ إلى 18)162اع )1/12 3215 ]الاك بيدما هداك متعرجم آخر 
لبطليموس هوخ .م أشمهد 45110370 .1.11 قدم عنواناً بديلا موعمع112 
,(1922 بله0هم.آ روه [طتطقماع1' و'بيدرع اما (متاءنساكده0 6 
*؟- عبيد الله هذا عيئه خوسيه ماريا مياس ايكروسا بأنه أبو مروان عبيد الله بن 
خلف الإستيجى (انظر خوان بيرنيت.ء الكتاب المذكور. ص”7١7)‏ 
4 ؟- يرز لين تورتيك 18012011 1الالارآ فى كتابه 300 عأع1/13 01 :م1115 ىم 
,1929 عملا بوعاظ! ,111 .له7 بعممع3 أقامء«رترعماط 
وجود تأثير إسلامى قوى فى الدراسات الفلكية الأوروبية فى العصر الوسيط. . 
ويقول. على سبيل المغال» إن أندالو دى نيجرو 20قع]7 06 500310 (من القرث 
الرابع عشر ال ميلادى) يمكن أن يكون قد استلهم إحدى الرسائل العربية فى 
عمله المعشوت: 6ق كتاتاأقةم010©) ع0 لساكة 100163 20 كناو ماءنالم نامآ 
نا[ عل مدع2ه تل 30310 كما أن جون دي ستندال [203ع5 ع0 مناملء وهو 
دومينيكي من ماجديبرج 8/نانا113806 كتب تعليقاً عن أحد الفلكيين العرب 
عام 8(م. . وهناك أمثلة أخرى كثيرة على غرار هذين المفالين. 
ه؟- .2.63 7 نملهماآ ,لامتاقستدد8 أمعترم وت مخ .لإع10مجاكة 
- لقراءة هذه القصائد الفلكية فى العربية انظر: 
,5161 126 51 نا2 عناوادقة[ء عطوتد مع عدناه1قلمة عتوكمم 19 دمة2 د11 
. (1953) قوط 
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وبالنسبة للشعر الفلكى الفارسى انظر أنيمارى شميل -77لتء 5 11016118516.م 
ولطنلك1 دتل1213120 غه لم170 عط 0 بزلنود ث .تناك [2«أملنتار1 عط1 اعدر 
.8 بعطعة] 111 /سملوم[ 
6 33ت [ناكد]8 عنع 0 1منامة'! عل ع اعد أوامة 016) ,السة لظ دبك 
.7 ,111]220 ,أطدعةث نط1 دزتللتنزطزه7340 
4- ترجمة ميجيل أسين بلاثيوس .. انظر : 
,30[8م25218065 1613ل عآ ع0 1115:0038 بوتعدع[هم 0022212 .م 
.74.م ,(1945) بقهماعع8 
4 انظر النص العربى فى «نفح الطيب» للمقرى» الطبعة الفرنسية 
-0'5 322665 065 1118531016 18 أع عتأمأولط'نآ كنا قعاعع1همذم ,51300313 - ام 
104 .م11 .701 ,1860 - 1855 ,معللاعاآ رعمودم 
1610-٠‏ .8 ععمتاقآ لا معامة؟! .ل للإ10ءآ عل .لع ,قعقنااك 185 عل وبااي[ أ 
.162 ,1961 ,812015 /10:لة81 بعال 
وفى الفصل الرابع يستنتج المؤلف أن برج أو كوكب إسبانيا هو الجوزاء وليس 
القوس, كما اعتقد بعض العلماء ومنهم بطليموس. 
-١‏ ,1968 ,003جهآ 2ه نالمنآ تقطة 808 ناخ ؛ه 5لت7ردكنامط]" ع1 .ععنع منورط 10010 
23 .م 114 -701 ,1924 ,صملهممآ اسدزمدت نر 69 - 68 ممرتعقم 
؟ دع لع ررمت عرآ عل ملععع01 ,وعنالواع8 355010 كالاء20350ه1 جعل عرزا ع1 
,1997 ,3515م ,5ع5182 065 ععمء زم 52 12 عل امعمر 
*”- على ضسوء التطابق المعكرر عند العيرب بين كوكب الزهرة والاندفاعات 
الشهوانية لا تستغرب أن تكون المخعارات الجميلة من قصائد الحب لابن داود 
الأصفهانى المعدونة وكتاب الزهرة:. بفعح الزاى وضمهاء قد فسرت على أنها 
1101 13 عل مرطانآ أو كتاب فينوس.. والجذر العربى ز- ه- ريسوغ 
التفسيرين عندما لا يكون مصحوبا بحرف مد.. انظر طبعة أ.ر. نيكل .4.16 
عكالالة التى نشرتها مطبعة جامعة شيكاغو عام 1477 .. (ونحن نشكر زميلنا 
المتميز جيمس ت . مونروى الذى لفت نظرتا إلى هذه المعلومة) . 
#*- هناك كتّاب أوروبيون آخرون استفادوا كشيراً من علم الفلك فى أعمالهم 
الأدبية.. وفى هذا الخنصوص يرد على الذاكرة فورا أمسم شوسر 0810067©) 
فهذا الشاعر الانجليزى قد عرف عن نظرية النجوم أكشر ما عرفه خوان رويث» 
كما تدل على ذلك إشاراته إلى البروج بدءأً من مقدمة كهابه /ناط]6ام2) 
15 .. ومع ذلك له" يبغى أن نستبعد هنا احتمال وجود تأثير إسلامى ) لأن 
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الكتب الخاصة بمعارف بطليموس قد دخلت أوروبا - كما رأيئا - عن طريق 
العرب, وثانيا لأنه على نحو ما برهن دوروتى متليسكى -لإأ16)[1؛ ع6اميه] 
ا فى كتابه : -11076251م[] علهنز رلسمهاعمظ لوبعنلع380 مز بزطويخ أو ععااو1/4 ع 
.(1977) رؤو5ع]م لإا 
فإن المترجمين الانمليز الذين كانوا يعودون إلى وطنهم بعد قضاء ستوات للعمل 
فى مدارس الملك الفونسو العاشر, كانوا يقومون بدشر الثقافة الإسلامية التي 
عرفوها على أرض إسبانيا فى بلدهم انجلترا. . ومن جهة أخرى فإنه من المعروف 
أن العبادل الفكرى بشأن هذه الموضوعات كان طببيعياً ومتكرراً. : فقد زار 
الفكلى ابن عزرا انجلعرا عام ١١6/8‏ وألقى مسحاضرات فى لندن وربما فى 
أكسفورد.. وثما هو معلوم للجميع شغف روجر بيكون باللغات وبالغقافة 
المنسرقية, التى كان يراها ثقافة طليعية, ولا تحول دون المنافسة اللاهوتية بين 
أوروبا والإسلام.. وقد عرض متليسكى ببراعة ما يدين به شوسر 67ءناة1© 
للعرب ؛ وقد ذكره بطريقة مباشرة وفى صورة من العوحد الفكرى. . ولكن 
مازال هناك الكثير الذى يمكن اكتشافه فى هذا الشأن, فالعموذج الجمالى 
للسرأة الجميلة المسلمة الذى تعبر عنه عبارة «الأسنان المفلجة:؛ الموجود عند 
خوان رويث يظهر فى كتاب شوسر المذكور 12165 بإتناطئعاة©) مسرتبطأاً 
بفيدوس ( على الرغم من وروده خارج السياق الفلكى) . . وعن التأثير الإسلامى 
فى الفقافة الأوروبية الوسيطة انظر كتابى المذكور: © ل 2ل0© 12 06 هداز مد5 
-لصة[5] 
ه"- النص يخلو من عنوان ولايعرف إلا بعنوات قفصله الأول» وهو +ع 86" 
.0817 - بآ - نال عل مأممء 61 نع قاءرعنن طعأ زتاولة 
وأنا حالياً أقوم بطبع الفصل الخاص بالموضوع الفلكى بالتعاون مع تلميذتين 
متخرجتين فى جامعة يبل . 
5"- نحن نعرف بالتعأكيد أنه مازالت هناك نسخ عربية مخطوطة من كتاب 
«المقالات الأربع ؛ فى إسبانياء وخاصة فى مكتية الاسكوريال.. (انظر روبنز 
5 , العلم المذكورء ص7١‏ ).. ومن جهة أخرى فإنه من الصعب تحديد ما 
إذا كان هذا الموريسكى مجهول الاسم قد اعتمد على مصدر عربى أو إسبانى 
نظراً لأن أسماء البروج والنجوم كانت تظهرء بالتداوب, بدون تهييزء فى كلتا 
اللغتين. 
/ا"- إن الشهوانية تطل على استحياء لدى النساء المولودات فى برج 
الزهرة.. وهذا الكاتب الإسلامى مجهول الاسم يشير فقط إلى أن : كعم اع" 
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(الطمث أو الحيض 102ع0605]203) *107؟ بال ع(هلمعلزتماط رع ون “توفمع! ندعل 
*- ومع ذلك من الععدل أن نقول إن الكاهن يشجرك معهم فى حبه للموسيقى 
وللشعر, مثلما يحدث لأبداء الزهرة عمد ابن غالب. إذ يهعمون باكتشاف الحان 

أو قوافى جديدة, وكتاب الحب المحمود يتضمن خير دليل على ذلك . 

4" إن اغخنطوط الأنميادى يصف الشخص المنسوب للزهرة. ضمن أوصاف 
أخرى» بأنه إنسان «غزير الشعر».. وكذلك كان الكاهن كثير الشعر طبقاً لما 
جاء فى وصفه لنفسه. . وعلى الرغم من أن وصف الجانب الجسمانى للكاهن, 
الموسوم بالقوة والشحولة يمكن أن يمسب إلى تقليد آخر غير التقليد الفلكى 
الذى ندرسه هناء فمإنه ثما يشير الدهشة أن نرى شدة تطابق الوصفى الجسدى 
للمسولود مع الشور ( ومن شم مع الزهرة) مع ما جاء عند البيرونى.. نقسرأ: 
«طويل؛ عريض الجيهة. قصير الجفن, أسود العينين, مع بياض فيهماء مستوى 
القامة: عريض الأنف» مدببهاء كبير الفم. غليظ الشفتين, أسوه الشعر, غليظ 
العدق», ويكررابن عزرا الأوصاف نفسها تقريباً فيقول: «كبير العيدين؛ غليظ 
العدق: نهم, قصير القامة؛ غليظ الشفتين. له شامة فى رقبته. وأخرى فى مكان 
آخره (ص١7)..‏ وكما نذكر فإن خموان رويث يصف نفسه لنا بأنه غليظ 
العنق, ليس بالطويل؛ فيه قصرء وله شفتان متحفزتان.. نقرأ: «قمه كبير, 
وشفتاه متحفزتان. أميل إلى السمنة منه إلى النحافة, أشقر ضارب إلى الحمرة, 
وأنفه طويل.. ومن جهة أخرى فإن قوة الشخصية يمكن أن تدل على أنه نهم.. 
والشىء الوحيد الذى يختلف فيه الكاهن عن الشخص المدسوب للزهرة عند ابن 
عزرا هو أن عيديه عصغيرتان.. وبالطبع فإن خوان رويث لم يقل لما شيا عن 
«اخال؛ أو دعلامات الميلاد: فى الأجزاء الخاصة بذلك. 

- نحن نشكر حقيقة الأستاذ خوان بيرنيت بجامعة برشلونة لعفضله بقراءة هذه 
الدراسة. 
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لمن رشنن 


عن توالل تعبير, الطائرالوحداني, 
عند القديس يوحنا الصليبي 


إهداء إلى الأب : إيولوخيو باتشو 
المتحير مثلدا إزاء هذا «الطائر الوحدانى» 


من المستحيل علينا أن نفمعل مع «الطائر الوحدانى» عند القديس 
يوحنا الصليبى ما فعلته ببراعة ماريا روسا ليدا مع عصفور 
7و نع رمع 60 5]): أى نعتبع, بخطى واثقة وتفاصيل مقنعة)» حضوره 
فى آداب العصر الذهبى الإسبانى<'2 وبالفعل فعندما تنبه الكاتبة 
المتميزة إلى أن عصفور هوميروس وفرجيل (وحتى الساخر لوسيانو) 
قد عاد للظهور - مع بعض التغييرات والتحولات - عند بارتلمى 
ليوناردو دي أوخدسولا: ولوبى دي فيجاء وجو نجوراء وكيفيدو, وفى 
الفقرات الرائعة للقصيدة الرعوية رقم ١‏ عند جارثيلاسو بخاصة. فإندا 
نحن القراء لا تملك إلا أن نشعر بالإعجاب أمام هذا الاستقصاء العميق 
لهذا الموضوع., المألوف على امتداد كشير من القرون وكثير من اللغات. 
ولكن حالة رمز الطائر الوحدانى عند مصلح المدرسة الكارميلية ( تعنى 
القديس يوحدا) مختلفة تماما فهذه الصورة الصوفية مثلها مثل «ليلة 
الروح المظلمة) و«مصابيح النار». بالرغم من بعدهما الأدبى المتواضع 
جدا - صارت شديدة الالغاز عند الدراسين للقديس يوحناء لأنه ليس لها 
على الإطلاق أى سابقة فى الثقافة الغربية('2. 

ولسوء الحظ فإن ما بقى لنا من «الطائر الوحدانى» عند القديس 
يوحنا الصليبى ليس بكشير. إذ لم ينقذ من الإهمال الكبير الذى 
تعسرضت له أعمال هذا المصلح الكنسى إلا ثلاث كتابات مسجازية 
قصيرة”"؟. إحداها فى مؤلف «أحاديث النور والحب0(؟) والأخرى فى 
شروح كتاب «الأغانى» (الأغانى. 218-1١4‏ 54 هلا ص1ا5). 
وفى فقرة أخرى إضافية سوف يشير الشاعر الشارح أيضاء وإن كان 


(*#) عنوان مسرحية كلاسيكية إغريقية . (المترجم ). 
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بشكل موجز جداً إلى صورة طائر روحه؛ مثلما فعل فى الفصل الرابع 
عشر من الككتاب الثانى لمجموعة «الصعود”'. أما رسالة رخصائص 
الطائر الوحدانى» التى كان يمكن أن تلقى لنا بضوء كثير. فمازالت 
حتى الآن مفقودة, وإن كنا - مثل زميلنا المتخصص فى القديس يوحنا 
الأب إيولوخميو باتشو - لم نفقد الأمل فى إمكانية العفور على الخطوط 
غير المطبوع للنص2"7. 

وإذن فإن الشرح المطول الذى لديئنا عن صورة الطائر الوحدانى حتى 
الآن هو الملستضمن فى شروح «الأغانى» (مهناصدت) العى نجد فيها الجرء 
الخاص ب الأحاديث؛ لا يمثل إلا موجزاً مضغوطاً . ولابد أن هذا الموضوع 
الرمزى كان مألوفاً عدد القديس يوحناء » نظراً لأنه بالرغم من الاختلاف 
فى الطول فإن كلا الشرحين عملياً يقدمان رؤية واحدة. وإليك النص 
الأكثر اكتمالا: 

«هذه المعرفة (بالنور الإلهى) أدرك أن داود أراد أن ييينها للناس 
عندما قال : «أتذكر أننى خلقت على مثال الطائر الوحدانى فى السقف» 
وكأنه يقول: لد فتحت عيون إدراكى ووجدتنى فوق كل الأفهام 
الطبيعية, وحيداً بدونها فى السقف, الذى يعلو على كل الأشياء 
السفلية. ويقول هنا أنه صنع على مغال الطائر الوحدانى, لأن روحه 
بهذه الطريقة فى التأمل تملك خصائص هذا الطائرء وهى خمس: أولها 
أنه عادة يكون فيماهو أعلى؛ وهكذا الروح فى هذه الحال تكون فى 
قمة العأمل . وثانيها أن الطائر يدير منقاره دائماً إلى حيث يأتى الهواء 
وهكذا الروح تدير هنا منقار الود إلى حميث تأتى روح الحب الذى هو 
الله. وثالشها أن الطائر يكون عادة وحيداً ولا يسمح بأى طائر آخر إلى 
جانبه اللهم إلا إذا حط آخر بجنبه: ثم يذهب بعد ذلك» وهكذا الروح 
فهى فى هذا التأمل تكون فى عزلة عن كل الأشياء عارية عنها جميعاًء 
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ولا تسمح أن يكون إلى جانبها شىء أخمر ليس هو العزلة فى الله. 
والخخاصية الرابعة هى أن الطائر يغنى برقة شديدة, ونفس الشىء تفعله 
الروح مع الله فى هذا الوقت, لأن التكبيرات التى تقدمها لله تنطوى 
على حب بالغ الرقة؛ وهى لذيذة جداً بالسسبة لها ولا تقدر بشمن فى 
جانب الله , والخامسة هى أن الطائر ليس له لون محدد. وهكذا تكون 
الروح الكاملة؛ التى ليس لهسا فى هذا الشأن أى لون من الود الحسسى 
والحب الخناص» بل ولا أى اعتبار خاص فيما هو أعلى أو أدنى؛ ولا 
تستطيع أن تتحدث عن ذلك على أى نحو كان, لأن ما عددها لجة من 
أخبار الله طبقاً لما يقال» (ه/اص./510) 220 . 

ولنعوقف قليلاً عند الرمز الذى يقدمه القديس يوحنا : إن أول ما 
يظهر لنا هو مساواة الروح بالطائر وهذا شىء معروف عالمياً ولا يشير 
إشكاليات كبيرة في السبة إلى هذا أو ذاك. فهناك وثائق عن ذلك فى 
مصر القديمة(*»2»: وأفلاطون» بعد ذلك بقرون» سوف يعود ليتحدث عن 
هذا الموضوع فى محاورته فيدون؛ منبهاً إلى الصلات الوثيقة بين الروح 
فى طيرانها نحو المناطق السماوية وبين اتخلوقات ذوات الأجبحة”"). 
وحتى فى كتاب المزامير المانوية سوف نعثر على الرمز للروح 
بالطائر” 2١‏ : ذلك أن كل الأديان الكبيرة قد تبعت هذه الصورة. فهى 
إذن صورة عالمية (وبالعالى كثيرة الأدغال) لدرجة أن هنرى كوربين 
عيدما حاول اكتشافها فى كشابه «ابن سيدا ونشيد الرؤية» ر(ص١١؟)‏ 
أشار إلى أن جيراد دي نير فال قد استوعب روحه على أنها كائن هائل 
له أجنحة وذلك فى حلم اشتهر كثيرراً فى كتاباته عن سيرته الذاتية 
(أورولياء الجزء الغاني).. 

ولكن فلنعد إلى طائر القديس يوحنا. إن نقطة الانطلاق من استلهام 
القديسة تيريسا للفيلسوف سينيكا لا يمكن أن تكون أكثر وضوحاً. 
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فطائره ( أى القديس يوحنا) وحدائى مثل مثل «العصفور الوحيد» فى المزمور 
مراء١و‏ من مزاميسر داود حيث نقرأ (سهرت الليل كما لو كنت 
عصفوراً وحيداً فى عشه). . والشاعر نفسه (نعنى القديس يوحدا) يقيم 
توازيًء كما رأينا. في شروح «الأغانى الروحية» ويكرر ذلك فى كتتاب 
«الصعود» (هلا, ص 4 2١()15‏ ولكن مفاتيحنا تنتهى هنا. فالشروط 
أو النصائص التى يضفيها القديس يوحنا باستمرار على طائر روحه 
الهائمة فى الملكوت لا يبدو أن لها سابقة واضحة فى التراث الأدبى 
الصوفى الغربى. فهناك روحانيون أوروبيون استخدموا رمز الطائر 
للروح مغل القديس بوينا فينتوراء والقديس برناردو وهوجو دي سان 
فيكتور ورايمون لول وبياتو أوروثكوء ولاريدو. أيضاً هناك نصوص 
مجهرولة المؤلف مثل «كتاب الطيور» البرتغالى وكتاب 420562 11 
6 لناسكة انجليزية من القرن الشالث عشرء ولكن احتعمال أن 
يكون القديس يوحنا بطريقة أو بأخرى قد قرأهذا النص أو ذاك فإن 
ذلك لن يفيدنا كثيراً عندما نأتى لنعين المصادر امحددة للقديس. ونفس 
الشىء ينطبق على الشارحين التقليديين» وهم شراح كثير من المعارف 
امجازية خلال العصر الوسيط وعصر النهضة”"'؟. ومع كل هذاء ينبغى 
أن نقبل أن القديس يوحناء كما ذكرنا من قبل: كان مستريحا جدا مع 
صورته الغريبة هذه, لأنه كررها بنفس المنطوق فى الفقرتين الرئيسيتين 
اللتين وصلتا إلينا موثقتين, إنه يصر - وهذا أمر يجدر بنا أن ننبه إليه - 
على ذكر خصائص ملغزة لم تكن تبدو معهودة على الإطلاق بالنسبة 
للغرب : فالطائر الذى هو روحه, له خصائص من بينها أنه يضع منقاره فى 
الهواء (أى يمضى متأملاً) وليس له لون محدد - ولا شك أن هذا استخدام 
مجازى متفرد إلى أقصى حد: كما أنه غريب أيضاً مثل أشياء أخرى كثيرة 
للقديس يوحناء جعلت الباحئين يتخبطون على امتداد عقود طويلة.. 


اخريل 


ومع ذلك فإنه لا يبدو أن القديس يوحدا أنشأ صورته عن الطائر 
الوحدانى من لا شىء: بالرغم من كل ما تنطوى عليه من أسرار. فقد 
عثرنا على مفاتيح فلسفته فى الطير فى التراث الأدبى لمتصوفة الإسلام ؛ 
الذين أقاموا مجموعة من الرموز الروحية المعقدة جدا على امتداد القرون 
الوسيطة. وليست هذه أول مرة تتبدى لنا فيها السبل الشرقية أكثر 
خصوبة من الغربية عند القيام بتوضيح بعض الألغاز فى أعمال القديس 
يوحنا الصليبى: وهى من أكشر الأعمال تعقيداً وإيحاء فى أوروبا(”'؟. 
وقد استهل ميجيل آسين بلاثيوس, كما هو معروفء الدراسات فى هذا 
المضمارء ولكن عمله الرائع لم يكن إلا بداية اكتشافات عديدة, مهدت 
الطريق أمام من اقصفوا آثار المعلم الكبير فى مجال الآداب الإسبانية 
والعربية المقارنة. 

وليس من الغريب أن يكون الإسلام, مثل كل الأديان فى العالم» قد 
استفاد من الصورة العالمية عن الطائر / الروح ففى إحدى آيات القرآن 
الكربم عن نبى الله سليمان نقرأ: #.. وقال يا أيها الناس علمنا منطق 
الطير وأوتيدا من كل شىءء ان هذا لهو الفضل المبين»؟ (سورة الدمل آية 
26 وثمة كشاب من المتصوفة الفرس المتأخرين مثل نحم الدين 
الكبرى (من القرن الغالث عشر) يقتبس من الآية القرآنية الكريمة 
ويقول (الحمد لله الذى علمنا لغة الطير )2*0 . فهذه اللغة الرمزية عن 
الطائر كانت عند المنصوفة, حسبما يقول لالى كابنيار «هى لغة النفس 
التى حازت كغيرا من المعلومات لكونها فى مرتبة صعود راقية)(26 وقد 
تتابعت رسائل المسلمين خلال قرون العصر الوسيط عن الطائر 
الصسوفى, حيث تناولوها من زوايا رمزية مسختلفة مثلما نرى عند 
السنائى » والعطار وبايزيد البسطامى. ولكن رسائل ابن سينا والغزالى 
والعطار لها أهمية خاصة: لأنها تشكل تقليداً أدبياً متواصلاً لدرجة أن 
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المذكور هنرى كوربين الملتخصص الكبير فى التصوف الفارسى قد أطلق 
عليها « مسلسل الطير» 0ا01568 061 ع1علان) وص ؟5؟). وابن سينا 
أو أبوعلى الحسين بن عبدالله بن سينا ( 44٠‏ -/17١١م)‏ الفيلسوف 
المشهور ورجل العلوم فى بخارى الذى كانت له أصداء كبيرة فى الفكر 
الأوروبى فى العصر الوسيط, هو الذى بدأ «مسلسل الطير» فى رسالته 

فهذا الكتيب, المكتوب باللغة العربية؛ الذى ترجم مرات عديدة إلى 
الفارسية» وشرح فى كاتا اللغتين» يشكل جزءا من مجموعة الحكايات 
بن يقظان. وكتاب سلامان وابسال. وهذه الأعمال تعد من القليل الذى 
بقى لدا من الفلسفة الباطنية عند ابن سينا امختلفة تامأ عن أعماله 
الأخرى العلمية أو النظرية وقد ترجم كوربين «رسالة الطير» فى كتابه 
المذكور «ابن سسيئا ونشيد الرؤية» (الصفحات من 5 ١؟‏ إلى ؟؟7): 
وهى عبارة عن حكاية يمثل فيها الصوفى مجازيا بواسطة طائر ويمضى 
الطائر فى الفضاء الكونى حتى يصل إلى «الطائر الملك) الذى هو أصله 
النهائى. وهنا لا نعشر على طائر «وحدانى» مثل طائر القديس يوحنا 
الصليبى وإ نما على مجموعة من الطيورء التى تسقطء في بداية يومها 
الموفىء, فى شباك الصياد, وتصبح على وشك أن تدسى قدرتها على 
الطيران حتى تأتى طيور أخرى أطلق سراحها من قبل فتقدم لها 
المساعدة(* > . ثم تقضى جميعها فتعبر الجبال» والوهاد, والمناطق 
الموحشة فى طيران صعب للغاية يستمر آلاف السئين, حتى تصل إلى 
الفردوس, وهداك تحدثها طيور أخرى أو أرواح عن مديئة ملك الكون 
وهذه هى اخطة الأخيرة لرحلتها. 

وهناك صلة قوية بين هذا الكتيب لابن سينا ورسالة أخرى أقل شهرة 
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وهى «رسالة الطير» لأبى حامد الغغزالى (المولود سئة ١111١م)‏ التى 
ترجمها للفارسية بعد ذلك أخوه أحمد وهى حكاية أخرى رمزية, وإن 
كانت أكثر إيجازاً من رسالة ابن سيناء ند فيها سرباً من الطيور ينطلق 
فى البحث عن طائره - الملك» الذى يحمل هنا اسم «العنقاء» ويعيش فى 
جزيرة معزولة. ويعبر السرب, منلما حدث للطيور فى الرسالة السابقة 
مناطق وعرة؛ ويواصل السير حتى يكتشف العنقاء فى قلعتها بالجزيرة 
النائية وينضم إليها. وقد ختم العطار (فريد الدين أبو حامد محمد بن 
إبراهم الملقب بالعطار) هذا المسلسل عن الطيور برسالته الشهيرة 
«منطق الطير» وهى ملحمة حقيقية صوفية تشكل احد الأعمال الأدبية 
الرائعة فى اللغة الفارسية. وهذه القصيدة المكتوية فى النصف الثشانى 
تقريباً من القرن الثانى عشر هى أكثر الأعمال شهرة فى هذا المسلسل . 
لقد استخدم العطار الوسيلة الأساسية للطير فى البحث عن الملك» الذي 
يطلق عليه هدا اسم «سيمرغ» مثل الطائر الصوفى الفارسى الشهير”"2. 
أما نهاية الحكاية التى أثارت اعجاب خورخى لويس بورخيس المتعمق 
الكبير فى الآداب الموفية الشرقية (ولنعذكر عمله عن المعتصم) 
فتمثل تحولاً فاجثاً : ذلك ان الغلاثين طائراً (من السيمسرغ) العى 
تستطيع العيش بعد الطيران الصعب عبر آلاف السنين تكتشف انها هى 
نفسها السيمرغ أو الطائر / الملك الذى كانت تحاول ان تعثر عليه "2 . 
ومن الواضح أن هذه الطيور الرسزية فى «مسلسل الطير) لا تقدم 
أنواعا من التوازى المحددة تحديداً قوياً مع طائر الروح المحاط بالأسرار عند 
القديس يوحنا الصليبى وهى هنا لا تكاد تدلا إلا على أن صورة الطائر 
الصوفى عند المسلمين فى التراث الأدبى كانت ناضجة ومستمرة. ولكن 
هذا العراث واسع جداً ويشعمل على تفصيلات كثيرة وإذا تعمقنا فيه 
أكثر سوف نعثر فيه على مشابهات حقيقية وذات معنى بين القديس 
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يوحدا ومتصوفة الإسلام. ولسوء الحظ, فإندا نجهل ما قاله المصلح 
الكارميلى عن الطائر الوحدانى فى مؤلفه المفقود, وبذلك لن نستطيع 
أن نصل إلى معرفة دقيقة للعمق الذى يمكن أن تكون عليه هذه 
المشابهات (أو العوافقات) بين القديس يوحنا وبين علماء الطير فى 
التصوف الشرقى . ونحن نأسف أسفاً مضاعفاً لفقدان هذه الرسالة, لأن 
القديس يوحناء فى الفقرتين القصيرتين اللتين وصلتا إلينا (فى رسالة 
«الأقوال» وفى «شروح الأغانى الروحية؛) يشفق بطريق وثيقة جداً مع 
الخنصائص التى لهذه الصورة عند المعصوفة المسلمين ونكرر: إن رمز 
الطائر/ الروح رمز عالمى: ولكن التفاصيل المحددة التى يلجأ إليها كثيراً 
المتصوفة المسلمون والقديس يوحنا لصياغة هذا الرمز متوافقة. ويبدو 
التوافق» فى أكثر من فرصة» كما سوف نرى, شديد الدقة حتى ليصير 
مفاجئاًء ويطرح علينا إشكالية حقيقية عن الانتماء الأذبى. 

ولننظر إلى المسألة عن كشب : إن الفقرتين الموجزتين عن طائر الروح 
عند القديس يوحنا تقدمان لنا طائرا رمزيا لا يكاد طيرانه يوصف 
- ونعرف فقط انه «يمضى فى الأعالى» ( كتاب الأحاديث ص١/50)‏ - 
وأن له خمس خصائص ميزة, بعضهاء كما نرى., شديدة الإلغاز. إنه, 
إذن؛ يعطى الانطباع بأنه طائر غائب عن الرشد. وساكن أيضاء وهو فى 
هذا يبتعد عن الطيور الطائرة عند ابن سيناء والغزالى, والعطار. ومع 
ذلك فإن هذا نفسه سوف يقرب القديس يوحنا من متصوف فارسى آخر 
معروف جداً فى التراث الأدبى الصوفى وهو السهروردى؛ أو شهاب 
الدين ييحيى بن حبس ابن اميرك السهروردىء المولود عام 81١١م‏ 
تقريباً فى سهرورد بالقرب من زمجان فى فارس؛ ويعرف بالمقعول: لأنه 
حكم عليه بالموت معهما يالزندقة فى ولاية مالك الزاهر عام ١5١١م‏ 
والسهروردى”"'2 يعتبر شيخ الفلسفة الإشراقية بسبب كتاباته الغزيرة 
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عن هذا الموضوع: فقد كتب حوالى خمسين كتاباً فى العربية والفارسية 
متأثراً فيها بابن سينا وبالهلينية: وبعناصر هامة إيرانية وشرقية قديمة. 
ومن أبرز هذه الكتب «حكمة الإشراق» و«هيكل النور». ويعتقد اتباعه 
فى هذا الور الداخلى, ومن ثم أطلق عليهم اسم «الإشراقيون)» 
ويشبههم فى ذلك المذهب الذى انتشر فى إسبانيا بهذا الاسم أيضا فى 
القرن السادس عشر الميلادى(* "2 . 

الذى يهمنا هنا هو ما قاله السهروردى عن الطائر الصوفى لروحه. 
وهى من الصور المفضلة عند هذا العالم الفارسى, حيث يرى أوتوسبيس 
أن صوره ( وإن كنا لا نعرف إلى أى مدى هو محق فى ذلك ) «من أقدم 
الصورءالمعروفة حتى الآن فى الأدب الفارسى)”*'2 وأياً كان الأمر فإن 
السهروردى تأثر تأثرأ كبيرا فى موضوعاته الرمزية عن الطائر الروحى 
بابن سيئاء ذلك لأن إحدى رسائله تبدو عمليا مجرد ترجمة لرسالة 
الطير للفيلسوف الكبير(''“وهذا ما يشير إليه عنوان الكتيب نفسه: 
«ترجمة لسان الحق وهو رسالة الطير». وفى أعمال أخرى للسهروردى 
تظهر أيضاً صورة طائر الروح, مغلما نجد فى كتاب «لغة موران؛ (لغة 
الدمل)”""2» ولكن أهم رسالة يظهر فيها ذلك هى «صفير السيمرغ) 
وفيها تبدو التوافقات مع القديس يوحنا أكثر أهمية وأكثر قربا.. 

ففى هذا الكتيب» لا يقدم لنا الطائر أو السيمرغ عند السهروردى 
- كما ذكرنا - فى حالة طيران كامل وإنما يظهر موصوفاً على أساس 
مميزاته أو خصائصه الصوفية. وبعد التقديم الرمزى لهذا الطائر الروحى 
يشقل المؤلف ليصف لنا الحالات الصوفية الرفيعة التى يمثلها ذلك 
الطائر (إنها مذكرته أو أنشودته), لكنه لا يعود لو كد على الصورة 
التى عرضها فى البداية. 

والسيمرغ: كما كان منتظراء يدعم طريق الصوفى الذى سلكه حتى 
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مر بجميع المراحل (المقامات) فى طريقه ووصل إلى هدفه النهائى وهو 
الفناء فى الحق» (انظر سبيسء العمل المذّكور, ص5) وإذا حذفنا 
المصطلحات الفنية الصوفية نصبح أمام لباب الرمز عند القديس يوحنا: 
فالطائر هو روحه التى وصلت إلى أقصى المستويات العليا للنشوة. 
ولكن فلددخل فيما يضفى الطابع المتفرد على الطائر الوحدانى عند 
القديس يوحنا - أى خصائصه المحددة - بعيداً عن الرمز العالمى 
المعروف. وسوف نفاجاً بأن هذه الصورة القديمة من القرن الشانى عشر 
(أى عند السهروردى) تعتبر هى السابقة بالنسبة لكل الشروط تقريباً 
الخاصة بطائر القديس يوحناء حتى فيما يتعلق بأكثرها استقصاء. 

ويهمدا أن نتوقف مرة أخرى عند نص المصلح الكارميلى ونمضى فى 
مقارنة خصائص طائره الوحدانى مع الخصائص التى يدنسبها السهروردى 
إلى طائره «السيمرغ». وبعض هذه الخصائص تبدو وكأنها تشكل صوراً 
تقليدية - حتى فيما يتعلق بالأماكن المشتركة المقدئة فى التراث الأدبى 
الإسلامى» ولهذا سوف نهتم بذكر كتاب آخرين أو شعراء متصوفة 
يتفق معهم المصلح عن قرب. وسوف نرى أنه ليست هناك خاصية 
واحدة للطائر الوحدانى لم يتناولها من قرون سابقة أحد المسلمين عن 
طائر روحه. 

وأول شىء يبرزه القديس يوحنا عن طائره الصوفى هو بالتحديد 
صفته كوحدانى» وهو يذكر فى هذا الصدد.ء كما نذكرء المزمار 
٠.4‏ ويهيئ القديس. بتوسع أكثرء هذه الخاصية التى يبدأ بها 
فقراته القصيرة عندما يعدد خصائص طائره الروحى: «والثالثة أن 
الطائر يكون عادة وحيداً ولا يسمح بأى طائر آخر إلى جانبه اللهم إلا 
إذا حط طائر آخر بجدبه. ثم يذهب بعد ذلك», وهكذا الروح فهى فى 
هذا التأمل تكون معزولة عن كل الأشياء؛ وعارية عنها جميعاًء ولا 
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تسمح أن يكون إلى جانبها شىء آخر ليس هو العزلة فى الله) (( كاب 
الأحاديث ص )510/١‏ . ويشير القديس يوحنا فى كتاب «الأحاديث) إلى 
هذه الخاصية بشكل أكثر اقتضاباً حيث تشغل هناك المكان الغانى: 
يقول: وإنه لا يشارك أحداً وإن كانت المشاركة من طبعه» (كتاب 
الأحاديث ص5535) ويتفق المصلح فى ذلك مع السهروردى الذى 
يتحدث عن طائره على النحو التالى : «الكل مشغول به وهو متحرر من 
الكل والكل تملوء به وهو خال من الكل) (ص55؟) . 

ويقعرب أيضا من القديس يوحنا فى هذا المضمار صوفى آخر كبير له 
مساهمات فى مجال طائر الروح هو البسطامى الفارسى (أبو يزيد 
طيفور بن عيسى بن شروسان البسطامى المتوفى حوالى عام ( 8174 أو 
/الامم) مؤسس إحدى المدارس الصوفية والمعروف باستعاراته الجريئة 
وتعبيراته الصوفية المتميزة(*"؟2 ففى رسالته «وصعود أبى يزيد» التى 
يقلد فيها المعراج أو صعود النبى محمد عليه الصلاة والسلام ليلاً إلى 
السماء السابعة, يصف البسطامى روحه وكأنها «طائر فريد الجسد» 
يطير «على انفراد» (العطار, المتصوفة المسلمون.., ص5 ..)١١‏ 

وسوف يتكرر هذا المعبى عند آخرين من ا متصوفة المسلمين؛ ومن ثم 
يبدو أننا أمام خاصية متفردة فى التراث الأدبى الإسلامى عن الطائر 
الاستعارى للروح. أنه لابد ان يكون؛ بالضرورة وحدانيا.. 

ويقيم القديس يوحداء بعد ذلك مباشرة, خاصية أخرى للطائر 
الوحدانى هى هذه المرة أكشر وضوحاً. إنها الخاصية الأولى فى شروح 
كتاب الأغانى الروحية: «وأولها أن الطائر يكون عادة فيما هو أعلى, 
وهكذا الروح فى هذه النطوة تكون فى قمة التأمل) ( كتاب الأحاديث» 
ص51/0). وكل علماء الطير المسلمين - مثل العطار والغزالى وابن 
سينا والرومى - يتفقون مع القديس : فطيورهم هى بالتحديد الروح فى 
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حالة تأمل» وهذا فى الأساس هو احور الرئيسى للرمز ومن ثم فإن كل 
الروحانيين الذين لجأوا إلى هذا الرمز متفقون, بالضرورة, فى هذا 
المدد. فالسهر وردى «مثل أى طائر يتخلى عن عشه. وينزع ريشه 
بمنقارة. . وعندئذد يصبح السيمرغ الذى توقظ صيحته النائمين؛.. 
وهذا السيمرغ متحد مع الله «لفترة من الزمن تبلغ ألفا من السنين» 
فالسهروردى يصوغ هنا صورة موجودة فى القرآن الكريم فى قوله تعالى 
(..وإن يوما عند ربك كألف سنة ثما تعدون» 479 الحج»., ثما يتضمن لا 
نهائية التأمل الإلهى ! الذى تنطلق فيه روحه الهائمة وقد تحولت إلى طائر. 
ان غالبية المتتصوفة الذين قدموا صورة الروح فى تأملها على أنها 
طائر قد أظهروها فى حالة طيران كامل نحو الذات الإلهية. وقد رأينا 
ذلك - كما أسلفنا - عند ابن سينا والغزالى والعطار. كما نرى ذلك 
أيضاً عند الصوفى الكبير أبى منصور الحلاج؟'2 (مهم - 97وم) 
عددما أعلن فى كتابه (الطواسين) : وإننى أطير بأجنحتى إلى من 
أحب0('"؟ ومع كل هذا فإن طائر القديس يوحنا بدا وكأنه قد ادخر 
هذا الطيران شديد الصعوبة والمشقة الذى قامت به معظم الطيور 
الرمزية عند الكتاب المتصوفة: ذلك أن طائره (أى القديس يوحنا) 
ويمضى فجأة إلى ماهو أعلى» (كتاب الأحاديث ص١/517)‏ . فنحن لم 
نشهد إذن العملية المتدرجة والمتصلة لهذا الانتقال. ولكن هذا لا يحدث 
أيضاً فى حالة السيمرغ عند السهروردى. فكاتبنا الفارسى يقيم تناقضاً 
ظاهراً حيث إننا لا نشاهد طائر روحه وهو يطيرء مفسرا لنا ذلك «بأنه 
يطير بدون حركة؛ ويرتفع دون سفرء ويقترب بدون قطع مسافة». 
وأيأ ما كان الطيرات ظاهراً أم لاء فإن ملابساته ونتائجه هى نفسها 
الموجودة فى حالة القديس يوحنا الصليبى وفى حالة المتصوفة المسلمين 
الآأخرين» فالقديس يوحنا يشير لنا فى «الأحاديث)» وهو يشرح هذه 
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الصفة الأولى لطائره الموجود فى الأعالى بأن الطائر «لابد أن يصعد فوق 
كل الأشياء العابرة) (كشاب الأحاديث.ء ص/9517) وهناك طائر آخر 
لشاعر صوفى كبير هو جلال الدين الرومى (/91 ١7‏ -/1719١م)50")‏ 
نحده كذلك يترك كل ما هو عابر إذ يطير مبتعداً عن كل ما هو «مادى 
وهالك)2'"7» بيئما طائر أبى يزيد البسطامى يحصل فى هذا الطيران 
نحو الأعالى على أجنحة الخلود» فى مقابلة الأشياء المادية والهالكة التى 
يبتعد عنها «انظر شيميلء الكتاب المذكور ص44 ) والهدف كما قانا 
من قبل واحد وهو الاتحاد النهائى مع الله؛ فالطائر الروحى عند 
المسلمين مغل طائر القديس يوحناء ينتهى به الأمر بالحنصول على 
معرفة تتجاوز كل ما هو معقول : فروح الحلاج الممئلة فى طائر استتعارى 
«وقع فى بحر الفهم ثم غرق». . (الطواسين ص 4 ") . 

وروح القديس يوحدا باعشبارها طائراً فى أعالى السقف ( كما يشير 
المزمور) تعلو كشيراً حتى تصبح جاهلة بكل الأشياء لأنها لم تعد تعرف 
إلا عن الله فقط دون أن تدرك كيفية ذلك الصعود؛ «كتاب الأحاديث 
ص4 47» وكالعادة يقعرب منهما جداً السهر وردى لأن طائره السيمرغ 
الذى يجعل كل ما هو مادى يحصل فى نشوته على المعرفة الكاملة فكل 
العلوم تنبع من صيحة ذلك الطائر» (ص؟5؟ ) . 

والخناصية الغانية التى ينسبها القديس يوحنا إلى طائره فيها غرابة 
أكشر وإن كانت أقل وضوحاً يدون شك. فالطائر يوجه منقاره دائما إلى 
حيث يأتى الهواء وهكذا الروح تدير منقار الود إلى حيث تأتى روح 
الحب التى هى الله ( كتاب الأحاديث ص١5177)‏ ويذهب القديس إلى 
أكثر من ذلك قليلاً فى «الأحاديث» حيث يقول: «لابد أن يضع منقاره 
نحو الهواء القادم من روح القدسء متجاوباً مع إلهاماته وهو إذ يفعل 
ذلك يكون أكفر جدارة بصحبته: (كتاب الأحاديث ص07") وهذه 
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الصفة الغريبة أيضاً يمكن أن نعثر عليها عند المتصوفة الفرس وبطريقة 
أكثر شيوعاً -- كما نرى للوهلة الأولى نجد أن هناك عاملاً مشعركاً فى 
«مسلسل الطير » فى الاداب الإسلامية - بطائر البسطامى يعرف أنه من 
اللازم أن يرفع رأسه تجاه الله وسط طيرانه المستهام: «ثم رفعت رأسى» 
(العطار ص ١١5‏ ). وتشضيع أيضاً الصورة التى شكلها العطار عندما 
استهل قصيدة ( منطق الطير) حيث جعل القاص يزجر الطيور امججمعة 
- لكى ترفع الرأس. أو بالأحرى المنقار تجاه الإله: «أيها الولىء ارفع 
رأسك؛ واظهر نايك ( كناية عن المنقار) وارفع صوتك احتفالاً بمعرفة 
الله (العطارص8). 

ويعيد المؤلف : «التحيات. أيها الديك الرائع.. أخرج نفسك من 
هوة الظلام وارفع رأسلك تجاه العرش الإلهى)( ص8 ). . 

ومع ذلك فإن القاديس يوحنا شديد الخصوصية عندما يعلن أن طائره 
يبغى أن يدير المنقار إلى «وحيث يأتى الهواء» أو «هواء روح القدس». 
وهذه الصورة تبدو غريبة جداً ولكندا يمكن أن ننسبها أيضاً إلى أصولها 
عند المنصوفة الفرس فهى استعارة دنيوية مطروقة فى الأدب الصوفى 
الإسلامى حيث الهواء أو الدسمة كانا دائماً يمشلان بصورة دقيقة الخبر 
الغامض عن الله وبهذا يستحضر السهروردى مجازيا فى رسالته «لغة 
المورات» (لغة النمل) طاووسا نسى جماله الخناص والبستات الجميل 
الذى كان يعشش فيه لأنه سجن قهراً فى صندوق مظلم ربطوا فيه 
بالإضافة إلى ذلك ريش ذيله وغطوا عليه بالكامل. ومع ذلك وبالرغم 
من الجهل الكامل بهذه الأصول فإنه من وقت لآخر «عندما هيت الريح 
وتلقى رائحة الزهور والأشجار والورود والبنفسج من خلال هذا الثقب 
وجد سعادة غريبة». 

وهذا يحمل الطاووس (الذى هو روح هذا الصوفى بعد أن تشعبت 
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بالاتجاهات الأفلاطونية الجديدة) على أن يتحرر من أربطعه المادية الغليظة 
حتى يكتشف الله الذى هو الأصل النهائى للنسمة الإلهية؛ وفى «صفير 
السيمرغ؛ نجد السهروردى أكثر وضوحاً: فعددما يتحول السيمرغ والله 
إلى واحد» «تأتى نسمة الصباح من خلال أنفاسه (أى السيمرغ). أى 
أن كلا منهما يشترك فى الطبيعة الإلهية فى لحظة التأمل الأخيرة». 

والقديس يوحنا يقدم لنا فضلاً عن ذلك تفصيلات أكشر عن صورة 
النسمة أو الطائر الروحى الذى ينبغى أن يصل إليه طائره الوحدانى: إنه 
هواء الخبر الصادر عن الله نعم ولكنه بالمحديد «الله / روح القدس» 
ومن المهم أن نذكر هنا مع هدرى كوربين بأن رمز الطائر الصوفى عند 
المسلمين قد ارتبط تماما بالروح القدس. 

يقول كوربين: «والسيمرغ: ومقابله هو العنقاء؛ هو أيضاً صورة 
للملاك جبريل» مبلغ الرسالات للأنبياء وروح القدس. وقد نسبت له 
نفس الصفات التى تنسب فى المسيحية إلى الحمامة باعتباره روح 
القدس» (ص2240)9317, 

والخاصية الرابعة للطائر الوحدانى ( وقد تحدثما عن الثالئة) هى أنه 
يغنى برقة شديدة ونفس الشىء تفعله الروح مع الله فى هذا الوقت لكن 
آيات الحمد التى تقدمها لله تنطلق من حب شديد وهى لذيذة فى ذاتها 
وبالغة القيمة عند الله «كتاب الأحاديث ص )117/١‏ ويضع القديس, فى 
كتاب «الأحاديث) هذه الخاصية فى المقام الخامس ويضيف: (ينبغى 
(على الطائر / الروح) أن يغنى برقة شديدة وهو يعأمل ويهيم فى 
زوجه» (كتاب الأحاديث ص157) وليس من المعب ان نعشر على 
مقارنات فى هذه الحالة» لأنها خاصية متصلة كثيراً بالطائر الصوفى» 
وكما هو المنتظر فإن المسلمين قد تناولوها بتفصيلاتها قبل قرون من 
ظهور القديس يوحنا. فأنمير شيميل» فى دراستها المذكورة «الأبعاد 
الصوفية فى الإسلام؟) تكشف عن التقليد الشعرى الصوفى المعروف 


ال 


الذى نحد فيه العصفور الصوفى يغنى لآلامه فى الحب» ويمتص الزهرة 
التى هى رمز الله؛ والسهروردى محدد جداً فى هذه المسألة» ويبدو 
طائره السي مرغ ميرة أخرى قريباً جد فى إحاطته بالأسرار بالمغنى 
الوجدانى عند القديس يوحنا. فالروح الهائمة للصوفى الفارسى «تصير 
السيمرغ الطائر الذى توقظ صيحاته الدائمين وتصل صيحته إلى الجميع 
ولكن لا يسمعها إلا القليلون» وكل العلوم تنيع من صيحة هذا الطائر». 

وهذه هى , بحق.» لغة الطيرء التى منحها الله لسليمان حسبما ذكر 
القرآن الكريم وقد نبه السهروردى إلى أن مجمل رسالته الصوفية ليس 
إلارواية موجزة لطائر السيمرغ وصيحته. ولنتذكر ان هذه بالضبط هى 
موسيقى الطائر الولهان الذى يعطى العنوان لرسالة «صفير السيمرغ». 

وليس هنا أدنى شك فى أن الخاصية الخامسة للطائر الوحدانى (وهى 
الرابعة فى كعاب «الأحاديث)») هى أكثر الخنواص إشكالية: فالطائر 
المنسوب للقديس يوحنا «ليس له لون محدد» (الأحاديث ص/4517) يقول 
القديس : «وهذه هى الروح الكاملة) (الأحاديث ص )57/١‏ التى «ليس 
لها تحديد فى أى شىء» (الأحاديث ص/57 ). إنه صورة غريبة, هذه 
الصورة عن الطائر الذى لا لون له. وما يصيبنا بالدهشة أن السهروردى 
كان قد صنع هذه الصورة - بنفس الكلمات - وهو يتحدث عن طائره 
السيمرغ قبل أن يطبقها المصلح الكارميلى على طائره الوحدانى بأربعة 
قرون: «يحتوى على كل الألوان لكنه بلا لون» إذن فالتوافق بين القديس 
يوحنا وهذا العالم المسلم توافق كامل وخارق للمألوف ومن ثم فإنه من 
الأهمية بمكان أن نذكر النص الأصلى باللغة الفارسية : 

دأما ندانكه همه نقشها درولت واو لون ندارد» ص( )١8‏ العرقيم 
الغربى ففى كلا الحالتين جد أن غياب اللون يتضمن شيئاً واحداً وهو 
تحلل الروح وفراغها من كل ماهو مادى ولاشك أن هذا شىء غريب 
جداً. ومع ذلك فإنه من المهم أن نذكر بأن هذه الصورة الروحية عن 
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انعدام اللون لم تكن غريبة على متصوفة الإسلام, فقد نبهنا زميلنا 
القدير الأستاذ سيد حسين نصر - وهو أحد العلماء التخصصين فى 
التصوف الإسلامى باللغة الفارسية - إلى أن رسالة «منطق الطير) 
الشهيرة للعطار فيها أيضا إشارة غير مباشرة إلى هذا الغياب اللونى من 
جانب السيمرغ. . فعددما يكتشف الثلاثون طائراً - وكل منها ذو لون 
مختلف - أنها هى نفسها السيمرغ, يتحلل بالضرورة قوس قرح الجميل 

من ألوانه اختلفة» ولا يكون لهاء فى حالة الدشوة التى تحولت إليهاء أى 
لون محدد . إنه إذن أمر مشترك فى الأدب الصوفى الفارسى: كذلك فإن 
حافظ الشيرازى سوف يشير فى أحد أبياته الجميلة إلى التحلل الروحى 
من خلال التحلل من الألوان يقول بالفارسية: 

غلام همت اسم كه زير جرح كنود 

زهرجه إنك تعلق يديره آراد اللد 

وترجمتها: (أنا عبد إرادة هذا الشخص الذى أصبح تحت قبة السماء 
الزرقاء متحرراً من كل ما له لون».. 

ويكرر هذه الصورة مع بعض التغييرات, نجم الدين الكبرى المذّكور 
فى رسالته «فوائ ئح الجمال وفواتٌ الجلال) عندما يتخيل أن المركز الأكثر 
عمقاً فى روحه ليس له لون ومتموج مثل المياه ومن ثم يصبح قادراً على 
أن يعكس الكون(*") , 

وإزاء هذا الكم من التوافقات الوثيقة بين رمز الطائر الوحدانى عند 
القديس يوحنا الصليبى ورمز السيمرغ أو العنقاء عند المسلمين وبالنظر 
إلى أسبقمية هؤلاء من الداحية التاريخية فإنه من الممكن أن نطرح على 
الور إشكالية احتمال تأثر القديس بمتصوفة الإسلام وهى مشكلة 
انتسساب شائكة من جهتين, فمن جهة لابد من النظر فى احتمال وجود 
تأثير من مدرسة أخرى فإن التأثير ذى الدلالة فى هذه الحالة يبدو أنه قد 
جاء من جانب متصوفة باللغة القارسية لا باللغة العربية وهى - أى 
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العربية - الأقرب تاريخياً وثقافياً وحتى جغرافياً من القديس يوحنا. 

وقبل أن نواصل الحديث فإن وقفة لابد منها تفرض نفسها هنا 
فبالرغم من أنه قد ثبعت أن نسبة القديسة تريسا إلى الفيلسوف سنيكا 
بهذه الطريقة أو تللك تتلاقى مع التراث الأدبى الصوفى فى مسلسل 
الطير فإننا لا نتببى هذا الدمط فى اقتراح أن يكون الشاعر (تعنى 
القديس يوحدا) قد حدث له اتصال مباشر مع «صفير السيمرغ؛ 
للسهروردى أو مع منطق الطير للعطارء فهذه القراءة المباشرة عن 
الفارسية تصبح من التاحية التاريخية صعبة جدا وغير محتملة بالنسبة 
لراهب لم يكن يعرف اللغة الععربية» التى حذفت من مناهج جامعة 
شملدقة عندما كان القديس فراي خوان دي سانعو ماتيا يلقى هناك 
دروسه. ونحن إنما نوجه الأنظار إلى الشوافقات بين القديس يوحنا 
والهروردى (ومثله الحلاج والرومى والبسطامى) لا لأنئا نعتقد أن 
التأثيرات التى مارسها هؤلاء المتصوفة على الرمز الشديد النصوصية 
عن الطائر الوحدانى عند المصلح الكارميلى كانت محددة وحاسمة 
وإنما بدا لنا أننا نتلمس هنا جزءا من التراث الأدبى الإسلامى الذى 
استمر قروناً والذى لم يكن يشكل فيه هؤلاء المنصوفة إلا عدة حالات 
معيرة خير تعبير(5©. وإلاافإن هذا التراث قد وجد, على أى نحو, 
طريكه تجو اززويا وديا الى كنج ناد تحبر كار معررف: بالسيارات 
المهمة فى الفكر الإسلامى خلال الحروب الصليبية» وبخاصة بعد أن 
فشلت هذه الحروب سياسياً. 

ولسنعقل إلى المشكلة الأخرى المهمسة : لماذا هم الفرسء, وليسو 
العرب» الذين يبدوت هنا أكثر قرباً من القديس يوحنا الصليبى؟ أم أنه 
لغز جديد من الألغاز الكثيرة التى تغلف أعمال القديس, أم أن الوضع 
هنا بساطة هو أن لدينا مستندات أكثر عن التوافقات الأدبية مع طائر 
القديس يوحنا الوحدانى. نجدها كثيرة عند الفرس مقارنة بالعرب؟ 


وفل 


وهذا لا يعنى إلا أن تظهر دراسة أكشر تفصيلاً وأوفر حظأً يمكن أن تقد 
لنا التفصيلات نفسها عن رمز طائر الروح عند عدد من متصوفة اللغة 
العربية, ولعلهم يجيثون فى ذلك بعد الفرس زمنياً. ولكنهم سوف 
يكونون أقرب إلى القديس يوحنا زمانياً وثقافيا أيضا. إن الدراسة على 
أساس المصادر الفارسية كانتء فى هذه الحالة بالذاتء: أكثر خصوبة, 
لأن عدداً من العلماء فى العقود الأخيرة, مغل لويس ماسينيون: وسيد 
حسين نصرء وهنرى كوربين» وأغمير شيمل قدموا دراسات فى الأدب 
الفارسى جعلته أكثر توغلاً فى الغرب» بععضها دراسات نقدية, وبعضها 
الآخر قام على نشر مخطوطات فى لغتها الأصلية. 

ولا ندسىء, مع كل هذاء أن التصوف الإسلامى فى اللغة الفارسية, 
بالرغم من اختلافها الكبير مع اللغة العربية, له صلة قوية مع التتصوف 
العربى» وأن التأثيرات الأدبية فى كلتا الناحيتين كانت متواصلة 
وطبيعية بالكامل. ويكفى أن نذكر بأن السهروردى لم يفعل أكثر من 
ترجمة «رسالة الطير» لابن سينا فى كتيبه نفسه «رسالة الطير؛؛ ويمكن 
أيضاً أن يكون قد استلهم على الأقل فى البداية؛ فى رسالته الأخرى 
«صفير السيمرغ). وهى الرسالة التى أفادتبا كثيرا فى هذه الدراسة, 
أقوال كاتب آخر عربى. أو لعل الوضع هنا ينبغى أن يكون عكسياً. فلعل 
«صفير السيمرغ) أثرت فى متصوفة آخرين متأخرين فى اللغة العربية 
ترجمت أعمالهم وانتشرت بعد ذلك بسهولة فى أوروبا العصر الوسيط. 

ونحن لم نتوقف عن كل هذه التفصيلات, لأنه من الغريب أن يبدو 
القديس يوحنا أكشر قربا من السهروردى - الذى لم يصادفه الحظ لكى 
يرجم إلى اللاتيئية فى العصر الوسيط - منه من ابن ميدا الذى لقى 
اقبالاً منقطع النظير فى باريس فى القرن الشانى عشر بسبب شروحه 
لأرسطوء التى كانت منتدشرة بقوة بين الروحانيين الأوروبيين فى تلك 
القرون. ولكن بما أن العملية الطويلة التى تمت فى العصر الوسيط 


قل 


لعرجمة أعمال مكتوبة باللغات الشرقية مازالت تنطوى على كشير من 
الأسرار فإننا لا نستطيع أن نستبعد إمكانية أن يكون مؤلفون فرس من 
أمثال العطار أو جلال الدين الرومى ( وربما بعض تلاميذهم) قد ترجموا 
إلى اللاتيئية أو إلى أى لغة رومانية. ومع كل هذا فإنه يبدو أكشر مدعاة 
للتصديق أن يكون تأثير المسلمين الذين كانوا يكتبون باللغة العربية هو 
الذى أصاب, فى النهاية القديس يوحنا. وقد ترك ميجيل أسين بلاثيوس 
مقارنات هامة بين هذا المصلح الكارميلى والمتصوفة المسلمين فى اللغة 
العربية مثل ابن عربى المرسى وجماعة الشاذلية الإسبان الأفارقة. وفى 
دراسات سابقة لنا حالفنا الحظ فى أن نضاعف مكتشفات آسين بلا 
ثيوس فى هذا المجال من الدراسات المقارنة الإسبانية العربية. وهناك أيضاً 
طرحنا إشكالية هذا الانتقال الفقافى بين الإسلام والقديس يوحنا(؟”©, 
وليس هنا مجال لتكرار ما توصلنا إليه فى هذا الصدد. فقط نود أن 
نؤكد على شىء يبدو لنا من الضرورى بمكان أن نقبله على ضوء الوثائق 
التى وصلت إلينا وباسم الأمانة العلمية هو أن الطائر الوحدانى عند 
القديس يوحنا ليس هو البلبل اليونانى الرومانى الذى شغلت به 
الأستاذة ماريا روسا ليدا دى مالكيل . فهذا الطائر الروحى الملغزء الذى 
هو وحدانى» والذى يمضى نحو الأعالى, والذى يضع منقاره فى الهواء, 
والذى يغنى برقة, والذى يخلو من لون محدد, يتفق فى كل واحدة من 
خصائصه هذه مع طائر السيمرغ عند المسلمين» وليس له أى صلة 
بالطيور الأدبية عند هوميروس أو عند فرجيل . ولعلنا فى يوم ما نعرف 
بأية طرق تم هذا الانتقال الأدبى. ولكننا الآن لا نملك إلا أن نأسف مرة 
أخرى على فقدان رسالة القديس يوحنا الموسعة حول الطائر الوحدانى؛ 
وكان يمكن أن تمدنا هذه الرسالة بمفاتيح كثيرة إضافية لم نستطع نحن 
أن نقدمهاء وربما كان يمكن أن تؤكد الانتماء الإسلامى الذى نقترحه ه 
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حواشى المصل الثالث 


أ عل قأممقموع وعكء!! 12 هع قاعمعنااكها ناى لا 060181235 1235 ع0 رملرعوتنم 181 
3-4 نسلل ,لع مقدرهما ععل #ناذان1 0ن تترذكلام/ا ,مون عل 8030 15 
-لله 18 ,اع 81211 عل 103آ.84.8 ده مومع تمدداء: ,290-305.مم ,(1939) 

.1001-7 ققمتعةط ,1975 ,قمماءع:231 راأعاعه بتممموظ رع معزووك وفك 
؟- إنها لمهمة غير مشجعة أن نسحث فى هذا الصده عن مشابهات مهمة بين 
القديس يوحبا والمؤلفين الزهاد -المتصوفة السابقين عليه أو المعاصرين له. وقد 
خصص جاستون ايتشيجرين58301680[/69 70251017 فى كتابه الذى صدر بعد 
وفاته وعبرانه : روع5ع18 53121 06 501505 قع1 عناك 15521 .019/18 21210105,آ 
3 ,كمه /برباوعل5نن80 
نقول خصص فصلاً لدراسة رمز الطائر الروحانى - وهذا الباحث العلامة؛ على 
الرغم من أنه يستبعد القديس يوحنا من دراسته - ما يفير دهشة القارىء - إلا 
انه يكشف عن استخدام تشسيه الطائر الروحانى عند مؤلفين مثل القديسة 
تبريساء وأوسوناء ولول؛ وأوروسكوء ولاريد؛ ونحن فى كل هذه الحالات لا 
نزال بعيدين عن طريقة الاستخدام المجازى عند القديس يوحنا. ففى كتاب 
أوروسكو 070560 «جنة الصلاة؛ 0780108 18 ع0 1عع7761 يسعخدم الحماية 
بمنابة تمثيل للصلاة ويدسب إليها خصائص لا تعصل بالمنصائص المعروفة عند 
القديس يوحناء اللهم إلا بطريقة مبهمة: فهى تكن عددما تنوح لأنها تبكى 
خطاياهاء وهى تحمل غصن الزيتون كى تمنحنا الفقة الأبدية. وتطير فى الأعالى 
حتى تحصل على الأسرار السماوية رص ؟6؟ وما بعدها). أما برناردييو دى 
لاريدو فيصف هو الآخر طائرين الهيين فى رسالته «صعود جبل سيون:» 108طدا8 
2 7102716 [06 هما العصفور والحمامة. ذلك ان العصفور المحعقر بسبب 
ريشه القصديرى ومظهره المسواضع, يصل على الرغم من ذلك, إلى قمة 
الشجرةء ويغنى بلا انقطاع وكأنه متأمل يلبس وداء التواضع الكارميلى, ويقيم 
فى أعلى شجرة العاطفة ليراصل الملاة هناك ليلا ونهارا. وخلال ليالى الميف 
تصعد الحمامة إلى النجوم حتى تتغنى بأيات السماءء وبالطريقة نفسها جد 
المتأمل يعسعد فى ليل العرفان بفضل الجناحين اللذين يحملهما من المعرقة 
الروحية, وهو يتغنى بأمجاد الله فى لحظة هو فيها فى قمة الدشوة (837؟). 
وتنطوى حالة أوسونا (28ناو0) لقدطةثرزمدء 10تهلءعءء26 ممع1ء1 على أهمية 
خاصة., لأنه حتى ولو لم يكن يقدم مشابهات ذات معنى مع القديس يوحساء إلا 
أن هذه المشابهات تظهر عند صياغة رمز الطائر الروحاني لدى متصوقة 
الشاذلية: الذين كانوا ينسبون لمذهب صوفى إسبانى - إفريقى فى القرن الثالث 


كال 


عشرء.والذين درسهم ميجيل آسين بلاثيوس فى مقالته التى ظهرت بعد وفاته 
تحت عنوات «الشاذللية وأصحاب التنوير» 11552005نا!ة لإ 53011168 بمجلة 
الأندلس 41-4703105 بالأعداد من العاسع )١3554(‏ إلى السادس عشسر 
رفأهق1اع. وعند أوسونا أن طيران الدسر يمثل صعود الروح إلى الله. وهو 
يصل إليه بفضل جناحى «الإرادة» ودالفهم» (ص ٠‏ 56 ). كذلك فإن الشاذلية, 
فى صياغتهم لتشبيه الطيرء كانوا قد لجأوا إلى مجاز جناحى طائر الروح. 
والغريب أن هذا العفصيل الاستعارى لم يصل إلى القديس يوحناء ومع ذلك 
فإننا نراه. على هذا النحو أو ذاك عند أوسونا ولا ريدو. 
إذن فومز الطائر الوحدانى؛ كما عرضه القديس يوحناء لم يبد أنه كانت له 
سوابق واضحة فى الأدب الروحى بشبه الجزيرة الأيبيرية: أو فى الشسعر 
الكلاسيككى الدنيوى. إن سلفادور نوفو 11070 53172007 فى دراسته الدقيقة 
المعدونة «الطيور فى الشعر القشتالى» ,25]6[1388ه 2065183 13 612 31765 35,آ 
111١‏ بو 1م822 ونان عل 0لمهن] 
قد عرض لموضوع الطائر فى شعر اللغة الإسبانية منذ العصر الوسيط حتى 
الأدب اللإسباتئى الأمريكى المعاصر. وقد أغفل بصورة كاملة الطائر الوحدانى 
عند القديس يوحناء كما لم يذكر أى مجاز صوفى يقوم على الرمز. 
سوف نستخدم على امتداد هذه الدراسة, بدون تمييز وبوعى تام, مصطلحات 
الرمز وامجاز والصورة (أو الاستعارة) للاشارة إلى «الطائر الوحدانى؛ عند 
القديس يوحنا. والصورة, على نحو ما عرضها القديسء يبدو لنا انها تشعرك فى 
كل هذه الدرجات. فمن جهة ند أنها رمز بمعناه الأكشر شمولاً وعالمية. 
والقديس يوحنا يتفق هنا مع كثير من المتصوفة الذين ظلوا لعدة قرون يطابقون 
بين روحهم وبين الطائر فى طيرانه. ومن جهة أخرى نجد القديس يعين مجموعة 
من الصفات أو «الخصائص» المرتبطة بهذا الرمز. وهو يصوغها بهذا المعنى وفقا 
منهج امجاز التقليدى ذائع الشيوع بين الروحيين فى العصر الوسيط وعصر 
البهضة. 
ع -. 88 ,عدص 18 عل تقد مو عل كماع أصدره©) ققترطه لآ 17102 ,120 مطءادا 
7 3812 ,1964 ,5430110 
(58.191,9) ماعع1 صل كباتقة]ئ501 2556م ألاءأة تطناق كنااعه؟ أن ,201[أع 1/1 
وهذا مسعناه: تذكرت ووجدتتنى أبدو مثل الطائر الوحدانى فى السقف. 
و«الوحدانى) يعنى أنه بعيد ومجرد عن كل الأشياء. وفى «السقف» يعنى أن 
الذهن قد صعد لأعلى. وبهذا تظل الروح جاهلة بكل الأشياء لأنها لا تعرف إلا 
الله دون أن تدرى كيف (الأعمال الكاملة,» ص4 ؟ 5 ). 
؟- إن اكتشافات أخيرة مثل اكتشاف كولين بيعرتومسون حول الأعمال اللاتيدية 
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غير المطبوعة لفراي لويس دي ليون تبرز كشيراً ئما لم يتم تسجيله حتى الآن فى 
الآداب الروحية فى العصر الذهبى الإسبانى. 
/- هذا هو نص القول رقم :١١‏ 
وإن شروط الطائر الوحدائى خممسة: الأول إنه يمضى إلى الأعالى, الغانى لا 
تكرت معه صحبة ولو كانت من جتسه الفالث إنه يضع متقاره فى الهواء , 
والرابع ليس له لون محدد. والنامس إنه يغنى برقة. وهذه الشروط لابله ان 
تكون موجودة فى الروح المتأملة, لأنها ينبغى ان تصعد فوق كل الأشياء 
العارضة: ولا تهتم بها وكأنها لم تكن » ولابد أن تكون صديقة جدا للعزلة 
والصمت,. وألا تعانى من صحبة أى مخلوق آخرء ويجب أن تضع المنقار فى 
هواء الروح الملقدسء متفقة بذلك مع امتلهاماتها حتى يمكن بهذا أن تكون 
جديرة بصحبته وينبغى ألا يكون لها لون محدد؛ وألايعم لها تحديد فى أى 
شىءء اللهم إلا فيما تقوم عليه إرادة الله» ويجب أن تغنى برقة فى تأملها وحبها 
لزوجها (الأعمال الكاملة, ص/451). 
م--ع0:نا50 3 ,تقتامزع8 اأمعاعهة عط رمفصسحط “آملة [3تععمةء مه عقوء/؟ 
67 )نالا بناعا1 ,110 8 مدا ,كع ساغتوط ماعط 4ه عأممط 
4- ,1 ,1892 ,3ه020آ قوع28 013565002 بنأء101' .8.ا ,21310 01 وعناع 101210 
.275 452 .نزم 
-١ ٠‏ 5نا0! أعلصمل ع دأ تتهه ,عتدعمد - (10' عل عوع ت[طناه 5هم 5015 26 ,عمد 0) 
كلد ...؟تناقء015 165 األاغتداخام 02 15آ .متنه81 عل ككناعدققطء 165 ,556ةتاء 12 
-مه تناع[ ومع 70162 كتاآم أمعدكتنام عه 115 نان 0ق ركع311 كتناع[ اتعواعط 
علخ .ع للا .له ,ا ره 8001 لتلووط لمعطعتصة84 ) (...ذء لطدرها 
ع1 عل 5م2832 1ه مماعع ناله1' .(.دو 18/7 .مم ,1938 ,مم51 ,رع 
و 501616 ,عنتة ناوالا المع ع1 غأه مومع لحم ناد 2ع ,لأط1ه© جر 
19547 رلقطعات'1 .023102 1]211 15لر16اناره 84 
-١‏ سوف يكرر كيفيدو صورة المزمور مع بعض التدويعات. ولا ندرى هل كان قد 
وقع على صياغات القديس يوحدا أم لا. يقول: طائر وحدانى/ في أي سقف / 
رأى نفسه أكفر منى؟. كما استفادت القديسة تيريسا كذلك من مزمور داود 
فى الفصل العشرين من «كتاب حياتها» ٠/108‏ داى 06 1.1510 لكى تعبر عن 
العزلة الكاملة التى يمر بها المتصوف فى أحد مقاماته الروحية. تقول: «ترى. . 
(أى الروح) ... بأسى.. متغلغل». وهذا الكلام يمكن ترجمته حرفيا بما يلى : 
«بالصدفة قال لها السبى الحقيقى, وهى مازالت فى حالة العزلة؛ 60 ١71811901,‏ 
0 5ناتمق 5011 زع35م لناءزة اناق 181105 
انظر أعمالها الكاملة, طبعة :)لم8 , مدريد. 151/5 . ص 5 ١‏ . ومع ذلك. فإنه 
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على الرغم من أن كيفيدو والقديسة تيريسا قد ذكرا نفس المزمور الذى ذكره 
القديس يوحناء فإنهما - على العكس منه لم يستخدماه لصياغة مجاز يقوم 
على طائر الروح الصوفى. 

؟١-‏ لقد قمنا بالكشف عن شروح كثيرة» دون أن نحصل على كبير فائدة. ومن 
هذه الشروح الشرح القطلانى مجهول المؤلف (وقد قدم له سائيسريو 
بانونسيوء دار نشر 11310100 برشلونة» »)١4517”‏ إضافة إلى الشرح التالى: 
كل اتقناءظط طن ع1لمقدسه]! عل عرعان ,عصيدهااتن© عل سزحزل عرزوناوم8 

م 1165ةناونأهذ دعل عاعزع50 12[ عل عع رزمورء 11 
“ ١-انظر‏ بخاصة كتابيا المذكور 151221 اع ا 2لان) 18 ع0 مدل هدك إضافة إلى 
دراساتها الأقصر, مثل: 
عل أطونث د[ ع عتنن) 12 عل مقول هود عل دماتسلمز دم رتم1 ومآ 
-1'0 ,كقأكتصةم1115 عل أقدمأءةتتعام1 مدعجوده0 1/ا أعل وماعم) وزعمن1/1 
8 06 لقلاك صود له 151313 [عل 135[عن1 ,(173-177.مم ,1980 ,ماهم 
-1/0 211020 بالتتمدع 13 ا 02لا 07ة ع0 فتسقارآ 12 02مره1 دع تعندت 
عل هقبط صوذ (5-11.مم ,1980 ,05أ3805 ,قأاعن17]) 15:31 3لمقتسآند 
رلانآ ,5آ81) 0660م علتتاعطع1 أعل تملعمع26م0ء 20613 قن نلوك 
0 7ع 70388 اناكتاط1 20150063 51205010813 ,(367-371 ققستعد5 ,1979 
(21-91.مم ,1981 بع ,15223ل8) مدععع1 فامدك رع الآ عنصت 12 عل مدال 
-ةتصنة زا متتلومع]11 12 دع عقأناممم 211020لاأعتلمقه 13 عرطود وزلتذوظ ا 
عل وطاععصة]8 أء ,ه0عطنا عل 840:2 هآ .2171 و[وأو [أعل وء5ممم: - مل 
ع1 14322 د00 تتماعة و0012 تع) جننن) 15 عل ققباد مدك لا و[همع1م 
-00.17 ,1981 ,203/1 ,13018 ,عه كواظ ووع1 

81 ,1003أع83:0 ,قاعصةام بأعمع7 مقرل عل .15 رمددمت)‎ 1967, 2.391. -١ 

ه١-‏ من «فواتٌ الجمال وفوات الجلال؛ لنجم الدين الكبرى: طبعة فريتزمير وفرانز 
ستيدر فيرلاج» ويئيسبادين. /اهة165 ص١‏ . 

15-,2002مآ ,ه1305 ستعمسصقط]' رأوع00) عتاوت/8 معطا 1ه 1005ودع1معاظ .اآنات 
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-١7‏ بقيت من أعمال ابن سينا أكفر من 0٠6؟‏ مؤلفاً ما بين كتب ورسائل 
وخطابات. وإنعاجه كان يزيد على ذلك بكفير. ومعظم هذه الأعمال ذات 
مضامين مختلطة, وبالتالى يصعب وصفها بدقة. وقد قسمها سيد حسين نصر 
مبدئياً إلى أعمال فلسفية وأخرى كونية؛ وفيزيائية» ورمزية» وميحافيزيقية. 
انظر كتابه : 


لوصو رأطونىة و6[ ,تلمةسصسطن5 بقدعءءتتدة ,قعع 53 تمتاوسا8 عععط1 
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-أع 0501© عنصصهاكآ م و«ماعع الم مها بد لا ,1964 ,عع للصطتصةت ,طلا 
4 ,عع لطم ,12 لعوتصوطط 2ه 5دعدم مقلكااء8 158 رعمماءه20آ لوه 
وبالعسبة لابن سيدا انظر إضافة إلى الدراسة المذكورة لهدري كوربين الأعمال 
الببليوجرافية ليحيى مهدوى "5182 07آ,ل عنطمدععه11ز8 طهران 21525 
والأب قمواتى 06مءأداع2012 عتطودمعه0[1ز6 عل 85521 : القاهرة ١9654‏ 
وو.أورجين ماعءظ.0 : 

.1956 ,[تاطاتطهاة]1 ,تكة نأ ممع متاطتظ قصاد ص16 
- يقدم القديس يوحنا الصليبى توافقاً مهما مع هذه الطيور الواقعة فى شراك 
الصائدء وهى ترمز للشهوات الحسية التى تحول بينها وبين التحرر الروحى . 
ففى مقالته رقم ؟؟ يشير القديس إلى طائر الروح الذى يقع فى شرك شهوته 
الخاصة (والشرك هو المادة اللزجة لبعض النباتات العى تستخدم لصيد الطيور) 
يقول : «يعمل الطائر الذى يقع فى الشرك مرتين, مرة بتخلصه منه. ومرة بعد 

أن يتخلص بأن يطهر نفسه ما التصق به» (الأعمال الكاملة, ص8 886). 
4- الغزالى قمة من قمم الروحانية الإسلامية. انظر عنه وعن صلته بأدب 
شبه الجزيرة: دع أعتقع لخ 08 2مأقتط 18 2318م 20185 ركةأعمةطة0) 102510 
لتعث أعناع 1/11 0تتامه 351 ,223-232.مم ,1952 ,21711 لمخ-الى ,قمموظ 
-10 4 رممقتامتء ولتارعة ناد لا اعتدع اخ 06 211020 ترأمةة 2[ ,5هأ2918 
.5 رقعطهتخ 105لسافاكظ ع0 3[عناء85 بلق صه112010/6 رومت 
"٠‏ ولد العطار فى نيسابورء فى الشمال الغربى بفارس عام وم ويعتقد أنه 
عاش أكثر من قرن, حيث توفى عام .177٠‏ وقد غلفت حياته بالأساطير, 
وكذلك موتهء إذ يقال أنه قتل على يد أحد جنود جدكيزخان . وكان كشير 
الأسفار, وترك أعمالاً أدبية كثيرة (أكثر من مائتى ألف بيت ذ شعرى) وعددا 
كبيرا من الأعمال الدغرية . ومن المهام الرائعة التى قام بها تجميعه للكتابات 
الصوفية المهمة فى عصره, وذلك خلال سفرياته الكثيرة. وقد قدم لما اربرى 
ترجمة حديثة لها تحت عنوان : و15006م5 :5ع5]1لز14 300 51015 تزأكت 1/4 
-1نا10 ,(كغطتة5 56 01 [نمطرء84) صلالانتخ - 1ه أقعتط لل 12 غطا درم 
.6 ,002مم.آ ,لتنهم ممقعع ]1 عولع1 
وانظر كذلك فى هذا الشأن دراسات أنيمارى شيصيل -127طا50 411161118116 
,175 ,ولا مستامعدن) طتتملظ ,سداو1 غه كمه أسمعصساطط لوعنةلز14 اعم 
-218لا 02 1011 ع[) 01 لإلنفقة .هناك [قطأمدمسناك1] ع1 ا ,لانظ أعمقطء 
,1979 يعناقة11 ع1 /20011مآ ,كصملنهء اطنط )أوع77آ امد ,سسكا مألل100 
-١‏ عن السيمرغ ( وهو مؤنث فى اللغة العربية) قال كوربين «ذط:ه): «إنه طائر 
أسطورى. وقد ورد اسمهمن قبل فى الكتاب المقدس عدد الفرس القندامى 
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عاقع1.37 بالشكل العالى 246768!13 53102. وفى الأدب الفسارسى ظهر فى 
تراث شدائى هو تراث الملاحم البطولية, وتراث الشسعر والدشر الصوفى 
(ص؟ ؟ ؟). ويقول س. نوت 11016 .5 فى الشرح الذى ألحقه يعرجمته 
لكتاب «منطق الطير:: إنه طائر عظيع. ويوجد فى مها براتا, جارودا. وهناك 
نوعان من السيمرغ, أحدهما يعيش فى جبل البروز 816202 بالقوقاز, بعيدا 
عن الناس, وعشه مصنوع من أغصان العاج والصددل والصوبرء يمتلك موهية 
الكلام؛ وريشه يحعوى على ميزات سحرية. إنه حارس الأبطال» رمز الإله. 
والبوع الغانى وحش مخيف, يعيش كذلك فى الجبل» لكنه يشبه والغمامة 
السسوداء,. انظر 81505 عطا 01 00012166366 ع1 رتقائةخ مزدآ 0ن لتتوع 
حدمآ ,لسو مفعوعظط عع1160نام1 ,أه81 .0.5 نز .نا ,(مته[حأن ع تأسمدقة) 

.140 .2 ,1971 رصمل 

وانظر كذلك «دائرة المعارف الإسلامية» مادة سيمرغ . 

77- نقتبس من ترجمة نوت 7/01 ما يلى : «قمد الشمس صاحب العزة بأشعتها. 
وتنعكس هذه الأشعة على وجوه طيور السيمرغ الشلاثين فى العالم الخارجى 
من خلال تأملات السيمرغ فى عالمه الداخلى. وهذا يدعوهم إلى الدهشة 
لدرجة أنهم لا يدرون إن كانوا هم أنفسهم أو أنهم صاروا طائر السيمرغ. وفى 
النهاية فإنهم في حالة التأمل يدركون أنهم هم الطائر نفسه, وأن السيمرغ 
كان ثلاثين طائرا» ( نقلا عن المرجع المذكور فى الحاشية السابقة, ص١ ١"‏ ). 

“7؟- بدا الدراسات عن السهروردى فى هذا القرن لويس ماسينيون بمؤلفه [أعنامء1 
20115 5عاءزعا ع0( باريس» 378 )١‏ وم. هورتى 2/.110117 فى -0و10لاط 
حنةأذ] دعل عألام (ميونخ, 4 1917) ومحمد اقبال فى : أمع0رمماع<اع(1 11 
(1908 ,دملهمة) 515رء2 رز 5و زوتزطمة]146 01 وتكتسب أهمية خاصة 
الدراسات التى نشرت بعد ذلك عن السهر وردى لهشرى كوربين 1ده1]1 
ملطره© مثل : -18طنال؟ عمتاءمل 12 عل كناءغ10503 ,علق ,ل تمده اناك 
-وواتطام 13[ كصقل قتع تاكة200 2101115 دعا ,1939 ,قتتوظ ,(أناومعط) علدنا 
-م60 3 م قمع مرمعء [مرط دود لا ,1946 ,مقرعلاع؟' ,تلكةجمعطت5 عل عتامه 
.[تاطصتقا؟[1 بآ مننه1' ,للعو تقتطتاك عل معتادلا84 اء مءأوترإطمهاء81 ممع 
,61,1952 ,11 1000 7 1945 وقد فمح كوربين الطريق أمام دراسات 
أخرى عن أعمال هذا الصوفى نذكر من بينها كتاب سيد حسين تصر المذكور 
5 (ذ[ 1/103[ 71816 وكتاب (السهروردى؛ لسامى الكيالى (القاهرة. 
هه ة , ودالفكر الفلسفى الإسلامى؛ لإبراهيم مدكور (القاهرة, 
١4‏ ). وفى اللغة الفارسية نجد على أكبر داناسيرى يدرس الأفكار الصوفية 
الرئيسية عدد السهروردى فى كتابه : 
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.11خ 1361,قدمغطع1) 52012 1أنكة هن الكه تقتطناذ مام 
4 من الغريب أن التوازى 28521610 بين «المستديرين» و«الإشراقيين» قد هرب من 
آسين فى دراسته 10652005ناة /إ 53011165 , ومن أنطونيو ماركث 010010 
2 فى كتابه-1525 .2105043 نز وعطعع3[12115182005-0118 105 
5102نا10' ,1559 
وكلمة مستمير 15001800ااى تحتاج إلى درامة منفصلة. وهذه الكلمة فى 
الإسبانية مازالت تطلق على السكران (ولعل ذلك يشير إلى نوع من التذكر 
الباهت لهذا المذهب الذى كان يقوم فى بعض الأحيان على الهذيان, وهو نوع 
من الدشوة الروحية. وهذا مجرد تساؤل؟). هتاك كذلك استخدام بعض 
الألفاظ التى تدم عن جو شرقى وتدخل فى إطار عمالم «السكر». ومن بيبها 
08 1728( نسبة إلى الكردي) أو 108نا؛ 8ن ( نسبة إلى الشركي ) . انظر 
دراستنا المشار اليها -25 502ل) 13 ع0 نقنال و5 مع حصقأذ] أعل 1135ع1]10 
149:50 نه 1205165 معطا" :. لآ لع ,تمتقطك؟]1 .5.16 لا وعزم5 00 
1935 بآ ,831 العه سمستطات5 تنلل طق طتطاذ لاط لووك 
؟- كل العلماء تقريباً يتفقون على إنها ترجمة وليست عملاً أصيلاً. ومن هؤلاء 
نصر وكوربين ومجموعة سبيس وقطر 1608486 الا 5عذم58 على الرغم من أن 
هؤلاء الأخيرين يشيرون إلى أن السهروردى كتب رسالة شبيهة جدا برسالة 
الطير لابن سيدا عنوانها «القرطاب الغريبة». ش 
/1؟- ها هو طائر آخر رمزى عند الصوفىء هو العصفورء يريد أن يتحد بسليمان 
(صورة الله) لكن دون أن يرهق نفسه بالخروج من عشه (أى من نفسه) . وبما 
من عش حواسه نفسها حتى يصل إليه. 
وفى مجازاخر غريب من رسالة «لغة النمل» نجد أن طائر الروح هو الهدهد 
الذى سيمضى ليعيش بين حوريات لا تملك القدرة على رؤية ضوء النهار. وبما 
أن الطائر يملك هذه القدرة فإنه يحكى لهن ما يرى وهن يعتقدن أنه فقد 
العقل؛ فيسملن عينه حتى لا يعود يرى وينطق بأشياء جنونية لا يفهمنهاء 
وعندئذ يلجأ الهدهد إلى ادعاء العمي, لأنه بهذا يمكن أن يستمر حياً وسط 
هذه امخلوقات الجاهلة التى تصر على أن تفرض عليه عماها الروحى. ويحدثنا 
السهروردى, بين سطوره, بأنه لا ينبغى على الصوقى أن يروى تجاربه الروحية 
لهؤلاء الذين ليس لديهم الأستعداد لسماعه وهو يتحدث عنها. 
- عن البسطامى انظر كتاب اللمع للسراج (طبعة تيكلسون. لندن 14)), 
وانظر كذلك: 7/2510 ننطظ 0 [2؟ ,8/1 عط ذه مه تددع/7 عتطورم براتدظ وم 
/402(1.مم 11,1926 ب0163:ة51]) 8و5امطء711 .خلج عل ,سماد ز1-8م 
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1960 ,020012 آ) 1/11/5161 11:0[كن84 320 ملستت بتعمطعج5 © .8 
(198-2180.مم 
8- كان لويس ماسينيون هو المرجع الأعلى للدراسات حول هذا الشاعر الصوفى 
الفارسى الشهير. انظر دراسته : 
.5 ,5ه بلتقدط !021 ,5هده1' 4 ,زْة1[د8 عل عل مماقودم مآ 
٠‏ #- -للل .نا ,لإاللدعظ8 أ0 لإاتدنآ علطا ده أعرع!' تأناك أقعر0 عط1 .عزمه 127 ع1 
-6012آ ملإع[علدع8 ,ووع27 10110211 ب112113نازتة 1" - [3 مقنانطة ]1 عد لا د5اد 
.4 .م ,1974 ,حمل 
-*١‏ عن مؤسس هاده الطريقة الصوفية للدراويش الراقصين (المولوية) انظر: 
1801 [لللقصط)ة81 ع1" ,نهذ [هطاء 3ل .خث.خ] ,...لمطمصسسهكذ1 عط1 ,اعسستدءك 
320 ,2005 [أقصهآ' لمعتات) طلابت ,عاطم [توحم .ذكمر أوءع010 عط درم لع 
اللتق صنو8 عط سمط مملععاء5 ومتعط ,ععلعطصسدع) ممامعسحره6 
اعت 51 ,1020 بقطن) ,لتمعطعةم ١1.م‏ مصرمء زد ,(1931 ,دمقودمل) 
.(02000,1949.آ) عدمع/ا طاوتاعدظ مغمز ممم 2 امون 
؟ ".0210131 بوعل مقنالا1' رسهلة1 أعل د5معتاأكتمر لز وماعوط ,وموامطء1لمر 
6 لاع 23 ,معتعزء11 ,1945 
“"- فى فقرات أخرى ليس لها صلة مباشرة ب«الطائر الوحداتى» يبدو القديس 
يوحدا الصليبى متفقا المرة تلو المرة مع هذا العراث الأدبى الصوفى الذى يضع 
الروح مجازا فى بستان مزهر يتعرض لرياح الهية. وسوف يجد القديس رياحا 
مجازية شبيهة جدا برياح المسلمين فى «البستات» 11106110 (الأعمال الكاملة. 
ص 4 594) ودالكرمة المزهرة» 1101103 7113 12 (ص51/5)» ووالحديقة 
المبهسجة» 310[15[ 061616050 (/1/ا1؟ ) وهذه هى روحه المنعشية. إن الهواء الذى 
ينعش روح الشاعر والموروث فى المقام الأول من الشروح الإسبانية ل«وتشيد 
الإنشاد؛ (هواء الشمال وهواء الجنوب) يبلغ فى شروح كتابه والأناشيد؛ 
مسستوى صوفيا يشف فى كشير من الأحيان عن أصله الإسلامى . والهواء 
المجدوبى الذى يساعد على تفتح الأزهار وظهور ألوانها هو «الروح القدس» 
الى عندما يتغلقل فى النفس يضرم اللهب فيها جميعاء ويحيى الإرادة. 
ويذكر بالرغبة وينهض بالشهوات التى كانت ساقطة ونائمة لتعجه إلى حب 
الله رص5175). وهذا الهواء قريب جداً من الهواء الذى يدشر فى روح 
السعدى: ومن الطبيعى بالنسية للنبات أن يستعيد الحياة بنسيم الصباح فى 
الوقت الذى لا تعأثر فيه المعادن والأجساه الميتة بهذا الدسيمء والمعنى المقصود 
هنا هو أن تلك القلوب الموجودة فى حالة توجه ناحية الحب الروحى تحث 
النطى تجاه أنفاس الروح الآلهية. انظر: 
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مك5 أه برووامطتهة مخ .عمآ ؟ه طلدم كنات ع1 بطتتددة أعتمع جما/خ 

واغستسطلطء 5 أطسة؟ عموعء17 .113 .م ,1954 10[ .00 له عقدناا 

.7.203 ...31ت أمططنا فل" ع1 

4"- يعر كوربين على أن العنقاء مؤنث فى اللغة العربية. وقد ربط الئاس رمر 

السيمرغ بالروح القدس 53 امآ الذى هو مؤنث فى الآرامية .وكلمة 

السيح فى الانميل عند العبرائيين هى «أمى الروح القدس»؛ -15 ,مآ 10616 1/18 
1115م ر(ص5؟؟). 

ه"- انظر البحوث الفئية المفصلة للفارسية فى هذا المضمارء صم قسم /1 من 
الرسالة الصوفية المذكورة. 

*"- هذه فيما يبد هى حالة رمز قلاع الروح السبعة عند القديسة تيريسا 
اليسوعية. وقد وثقها آسين بلاثيوس فى نطاق التصوف الإسلامى عند عرضه 
لرسالة النوادر مجهولة المؤلف, وكانت ضمن مخطوط من نهايات القرن 
السادس عشرء أى من عصر القديسة أو بعده بقليل. انظر : 

مع تصواةا معتاكتم ذأ دع قتترآج عل 2085م لا وو لتاقو 5 ع0 السك 81 
263-14 381935م ,11194 ,لصف قم ,عه 1 قأجنةذ جرع ما 
ونحن من جههنا استطعنا أن نوثق ذلك ضمن «مقامات القلوب» لأبى اسن 
النورى, صوفى بغدادى من القرن الحادى عشير . انظر مقالنا المدشور ضمن هذا 
الكتاب: «رمز القلاع السبع المعمركزة للروح عند القديسة تيريسا وفى 
الإسلام». إذن فالأسبقية الزمنية للرمز فى الإسلام لا يمكن إنكارها. ولككن 
آسين بلاثيوس لم بر أن القاديسة 5 تيريسا قرأت النوادرء ولا نحن نرى أن كتاب 
التورى البعيد عنها زمنيا قد وقع تحت يدها. وإنما الذى تشير اليه بوضوح 
مكتشفات آسين ومكتشفاتدنا, مع فرق سبعة قرون زمنيا بين كل مخطوط 
وآخرء هو أن رمز القلاع السبع يشكل تراثا أدبيا صوفيا شائعا فى الإسلام, 
وأنه سابق» بدون أدنى شك. على قديسة افيلا. ولا شك أن أى دراسة أكثر 
تفصيلاً فى المستقبل يمكن أن تضيف أمثلة أخرى كثيرة. 

/ا- انظر فى هذا الصدد الدراسات الأخيرة المهمة لدورتى ميتلسكى -246]1112 .10 
0 ,1977 ,ملآ علدلا ملسمداعسمط ا[ومعللء84 مذ بإطوعمة أه 802:6 عط كر 
عقعث أه نإل 5 عالق مد متتزمه ل .لقة[ع8 8 10 الهم 5) 353167[ ععزلم عل 
5ه مآ ,وععى ع811001 عط 0 عتننقرع اانا باوتاوقمط 200 ,مقعممتناظ علط 
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4" انظر فى هذا الصدد مقالنا المذكرر21!1030ناتزمةة 19[ عرطهة مأل نااكط 1 
وكتابينا ه151 اع لا عدمن) 12 عل «قتلا 0ك 
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رمزخصون الروح السبعة المتمركرة 
عند القديسة تيريساوفى الإسلام 


إن أحد الرموز المشهورة جد فى التصوف الإسبانى هو رمز القلاع 
السبعة المتمركزة للروح عند القديسة تيريسا دى خيسوسء وذلك لا 
ينطوى عليه من جمال ولما فيه من أصالة مدهشة. وقد صرحت القديسة 
ببراءة - وهى التى تعودت على عدم الالتزام بذكر مصادرهاء من بداية 
رسالة ومقامات الحصن الداخلى» - أن هذا البيان الصوفى الدقيق صادر 
عن معدنها الخاص, للا لها من شفافية روحية. تقول: 

بيدما كنت أبتهل إلى الرب أن يبثنى مناججاته, لأنى لا يمكن أن 
أصيب فى شىء أقوله ولا أعرف كيف أبدأ فى تأدية هذه الطاعة (وهى 
تحرير كتاب عن المقامات) معتمدة على أساس صلب إلا بطلب المعونة 
منه؛ وعملى يتمشل فى النظر إلى روحدا على أنها حصن من الماس أو من 
البلور الصافى, توجد فيه كثير من الغرق مثلما يوجد فى السماء كشير 
من المقامات7') . 

وليس من الصعب أن نشاطر القديسة خوفها من مهمتها. فالصورة 
ذات جمال فائق والخيال فيها معقد بشكل واضح : فالروح تظهر لها 
على شكل قلعة من البلور الصافى. أو من الماس2"7 مكونة من سة 
مقامات تبدو كل منهاء فى آن. ستة قصورأو قلاع متمركزة 
(القامات1)., الفمصل الغانى., و(المقامات7؟) , الفصل الثانى» 
بالإضافة إلى مشاهد أخرى) . وفى القنصر أو المقام الأخير نجد الله عز 
وجلء الذى تتحد معه الروح, تاركة الشيطان وراءهاء حين يتحول إلى 
شكل مجموعة حيوانات مسمومة مختلفة, ويريد أن يدخل إلى 
الحصون التى تدل على المقامات المتدرجة لطريق التصوف . وهذا البيان 
الرمزى يبدو أصيلاً لاعتبار إضافى مهم هو أنه قد ظهر أن من المعب 
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العثور عليه بككل تفصيلاته وعناصره التكوينية فى التصوف الأوروبى 
السابق على القديسة تيريسا. 

لقد أعطى هذا الرمزء فى الواقع: الفرصة لظهور إحدى مشكلات 
الانتماء المهمة جدا فى الأدب الإسبانى. ذلك أن الدارسين لم يضعوا 
اعتبارا - مع الاحترام المطلوب بالطبع - لهذه الأصالة المدعساة عند 
القديسة تيريسا وأخذوا فى البحث عن المصادر الأدبية للقلاع السبعة 
المتمركزة للروح . وقد أدت اكعشافات نقاد من أمثال موريل فاتيسو. 
وجاستون إتشيجوين., وميننديث بيدال., ور. هو رنيرت إلى تخفيف 
دهشتنا بعض الشىء إزاء التشبيه الذى نحن بصدده:, ذلك أنهم قالوا 
بأن تشبيه الروح بالحصن موجود عند مؤلفين روحيين سابقين على 
القديسة. ويبدو لدا من العدل أن ننبه أيضا إلى أن كارل يوخ فى دراسته 
565 10121021ش ( طبعة جامعة برنستون, )١917٠١‏ قد أعاد نشر 
صورة لقلعة محصنة بسة عشر برجاً وخندق داخلى. وهذا النموذج 
يتطابق بصورة كاملة مع المندالات 1132081985 135 الشرقية التى تصف 
العاو 120 أو تبحث عن الوعى العميق., ولكنه لم يرسم ذلك إلا من 
أجل أحد مرضاه . أما الصورة التى أعيد نشرها فى الصفحة رقم "٠‏ من 
الدراسة المذكورة» فتؤكد لنا أن الرمز الأساسى للوعى (أو الضمير) 
بوصفه قلعة محصنة يعود حرفياً إلى منطقة جوب شرق آسيا. من جهة 
أخرى فإن ميرسيا إلياد فى دراستها المعروفة «ورسالة فى تاريخ الأديان؛ 
(1950 ركتتة2 ,223:0 عدانو81011006 عاناء2) تكعسشف مفهسوم 
«الفراغ المقدس » الذى يطبق على تشييد معابد أو قصور ذات معنى 
روحى. وهذه المبانى (وهى مندالات معمارية حقيقية)., فى المدارس 
الأولية كانت تشيد على أساس من الدوائر (وهى متمركزة فى معظم 
الحالات وتمثل المقامات الروحية العى كان المبتدئ يأخذ فى التوغل فيها 


دينياء ولابد أنها كانت تشكل استعارة لروحه ذاتها ومن الأمثلة 
امشهورة جداً معبد بوروبودور 130101010017 فى خابا (*) وكان فيما 
يبدو مطوقاً نظراً لبديته المسمركزة, وتوحدت به دوائر تظهر المرة تلو 
المرة أكفر ضيقاً وتداخلاً (انظر إلياد, ص14 - 8 1). 

ومع ذلك» فإن هذه السوابق العامة لقلاع القديسة تيريسا لا تشجع 
كثيرا: إذ أننا لا نعشر فى أى منها على التقدم الروحى المبرمج على 
امتداد سبعة مقامات أو حصون متدرجة من الداخل بحيث تدل على 
المراحل الختلفة للصعود الروحى. 

ولنتأمل الآن بععمق أكثر ما قاله النقد حول هذه المصادر المحتملة 
لقلاع القديسة تيريسا. فجاستون إتشيجوين وهو أحد الملتخصصين 
الذين درسوا بتأن مشكلة الانعماء بالنسبة للقلاع السبعة فى كتابه الذى 
ظهر بعد وفاته تحت عنوان «الحب الإلهى - رسالة حول مصادر القديسة 
تيريسا» (بوردو/ باريس, )١937‏ يرى أن المصادر الرئيسية للقديسة. 
هى برناردينو دى لاريدو وفسرانئيسكو دى أوسونا. وهقان الكاتبان 
اللذان قرأتهما القديسة تيريسا بإمعان يفهمان الروح الداخلية على 
أنها قلعة, ولكن أقوالهما الموجزة لا تكفى لكى تفسر لنا تفاصيل الرمز 
عند القدييسة. فأوسوناء فى كتابهه ألف باء الحياة الروحية الثالث») 
يقعصر على مجمل ملتصق العتصاقا شديدا بالمجازات المنتشرة فى العصر 
الوسيط. حيث نجد الأعداء التقليديين (الجسد. والعالمء والشيطان) 
يحاولون الدخول إلى قلعة الروح . يقول أوسونا: 

«فليحتفظ القلب بكل همته., مثلما تحعفظ بذلك القلعة الخاصرة, 
العا جع د وت بج اما الذى 
يحاصرنا بشهواته تضع الطهارة, وضد العالم الذى يحيطبنا بالغروات 


(*) اسم جزيرة فى ماليزيا . (المترجم). 
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تضع الحرية والصدقة, وضد الشيطان, الذى يطاردنا بأحقاده وحسده 
تضع الإحسان . .(24). 

وهناك ثلاثة أبواب للقلعة يمكن أن يدخل منها الشسيطان: فمن 
أحدها يدخل اخنديعة, ومن الآخر يدخل النوف. ومن الغالث يدخل 
الجوع. ويختم أومونا كلامه بقوله: «وينبغى أن نلاحظ أن الشيطان إذا 
وجد أحد هذه الأبواب أو إحدى هذه الطرق خفيفة الحراسة قفسوف 
يدخل منه أو منها إلى قلعة القلب» (العمل المذكورء ص7١؟).‏ 

أما المحبط إتشيجوين. والذى كنا ننتظر منه الكشير نحن دارسى 
الإسبانيات. فينطوى كلامه على قدر من الصواب عندما يربط بين 
أوسونا والقديسة تيريسا: فبالرغم من أن السبب امجازى عند أوسونا لا 
يتجاوب بدقة مع الجانب التخيلى الغريب عند المصلحة ( تعتى القديسة 
تيريسا) إلا أنه من المعروف أن تيريسا قد قرأت بحماس شديد هذه 
الفقرة من كتاب «ألف باء الحياة الروحية الثالث»: ذلك أنها ملأتها 
بخطوط وملاحظات هامشية. ولا شك أنها أثارت مخيلتها كثيراً. 
ولكن المشروع الموجز - ومن العدل أن نشير إلى ذلك - ليس من بنات 
أفكار المعلم الفرنسيسكانى : فإتشيجوين يشك فى أن أوسونا كان 
يستلهم لودولفو السكسونى, المعروف بلقب الكارتوخاني, حيث كان 
كتابه 21513ط0) 7718 ( حياة المسيح) منتشرا انتشارا واسعا بين أصحاب 
الاتجاهات الروحية فى عصر النهضة الإسبانى . وبالفعل فإن ثمة وجها 
للتقارب بين أوسونا والكارتوخانى: 

«فقلعة مارتا هى الدين والجدران هى المطاونة.. والمياه التى تحاصر كل 
هذا هى نبع الدموع. والمؤن هى الأسحار والصيام والنظام, التى يتحلى 
بها الجسدء ولكن الروح تتقوى بها والبرج هو التأمل (حياة المسيح» 
الجزء الشانى, الفصل ٠.‏ الورقة رقم ١٠٠ءإشبيلية‏ 0 )١51‏ رانظر 
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إتشيجوين: ص "17171 ) . 

ومع ذلك فإنه من الواضح أن الكارتوخانى لم يقدم لنا أيضاً مسر 
المشروع المتمركز عند القديسة تيريسا. . وثمة كاتب آخر هو برناردينو 
دى لاريدو نجاد أن التعشبيه الذى يعرضه فى رسالته «صعود إلى جبل 
صهيون؛ أكثر اكتمالاً وتعقيداًء ١‏ كه ف المطوماوال يعيدا عن تشب 
القديسة: فالمسألة تة تقوم على أساس «المديئة المقدسة) مشبتة فى أرض 
مربعة, أرضيتها من الزجاج وجدرانها من الحجارة الثمينة, مع شمعة 
مشتعلة فى المركز ترمز إلى المسيح(">2. هذه هى السوابق امجازية التى 
رأى النقد بعامة أنها تساعد بشكل أفضل على تفسير تشبيه القديسة 
تيريساء ولكن من الواضح أنها لا تكاد ترتبط بالقلاع السبعة المتمركزة 
المتخيلة إلا فى أقل القليل . أيضاً من الهم أن نشير فى هذا الصدد إلى أن 
مشروعات القلعة الروحية كالتى ذكرناها عند أوسوناء ولاريدو, 
والكارتوخاتى ( وحتى عند رايمون لول) منعشرة جداً في آداب العصر. 
الوسيط وعصر النهضة بأكثر مما ذكر الدارسون حتى هذا التاريخ. 

ولذا فإنه من اللازم أن نوسع من دراسة إتشيجوين لكى ننبه إلى 
العموم الذى كانت عليه صورة قلعة الروح فى أوروبا العصر الوسيط. 
إن حالتى أوسونا ولاريدوء اللتين أبرزهما كثيرا الأستاذ الشاب؛» ليستا 
استثنائيتين؛ حتى فى سياق الأدب الروحى الأوروبى. 

فمنذ القرن الثانى عشر قارن القديس برناردوء مرة تلو المرة؛ الروح 
بقلعة يحاصرها أعداء روحانيون. وهو يقول لنا فى موعظة «المحافظة 
الدائمة على القلب) إنه من الضرورى أن ندافع عن هذه القلعة, «من 
أسفل ومن أعلى, من الأمام ومن الخلف» من اليمين ومن اليسار»('؟, 
بيئما فى موعظة «الغداء فى الكنبيسة؛. بعد أن يصف الدفاعات 
العسكرية عن قلعشعه - بأسلحة القناعة والتوبة -؛ يساوى, على غير 


لحل 


المعتاد. بينها وبين قلعة نظام كلارافال (*2, يقول: «لقد سلبتم من 
المسيح قلعة رائعة الجمال إذا قدمتموها إلى أعدائه المنتسبين لنظام 
كلارافال)2"0. وبالرغم من الخنصوصية السياسية المفاجئة التى يضفيها 
القديس برناردو على قلعته. فإننا بدون شك قريبون من العشبيه 
البسيط عند أوسونا ولاريدو. إذن فمازال هناك بون شاسع بينه وبين 
القديسة تيريساء ويبدو أندا لن نعثر بسهولة على حل للغز هذه القلاع 
السبعة المتمركزة. فلنواصل الاكتشاف . 

فالعلامة المشهور جان جيرسون, الذى يبدو أن دراسته أيضاً قد ندت 
عن إتشسيجوين؛ مازال هو الآخر قريباً جداً من المذكور فرانفيسكو دى 
أوسونا عندما يشكو فى عدد من مواعظه من أن «قلعة روحه محاصرة 
بقوة.. بالعالم, وبالغائطء وبالعدو..)(*2. 

وفى رأى غريب لروبرت جروسيتست, الذى كتب قصيدته «قصر 
الحب» باللغتين الإنجليزية والفرنسية فى القرن الثالث عشر تقريباً؛ نجده 
يساوى القلعة المجازية ببطن العذراء التى حملت المسيح”"»2. وهو فى 
الأساس يكرر أحد التفسيرات للقلعة التى كان قد قدمها القديس 
برناردوء ويعتمد, مثله؛ على فقرة من الإنخيل: ومن الغريب أن القديسة 
تيريسا لم يعن لها أن تستخدم هذه الفقرة التى تقول : ودخل المسيح 
حيث توجد القلعة» (لوقاء ٠١‏ ص8"). أما الجرمانى ميستر إكهارت 
الذى قدم إنتاجاً من الأدب الروحى الرائع الدقسيق فى أوروبا العصر 
الوسيط: فقد دعم فلعته الذاتية - وهى هنا أيضا استعارة لبطن العذراء 
مريم التى حملت المسيح - بنفس الفقرة المذكورة للقديس لوقا. وهو 
يرجم كلمة القلعة 150ا[اء]025) بكلمة "01086118" التى تعنى ضيعة 
مسورة على مثال القلعة(''2. وقد ترددت أصداء هذه الصورة الدارجة 


(») اسم طائفة أو مذهب دينى.. (المترجم) 


ا١كا‎ 


عند الإنجليز أيضاً: فالمؤ لفة المجهولة لرسالة 2'5دنال2) 111816 0015م 
(16111 من القرن الغالث عشر تفهم الروح النائية عن الحضور الإلهى 
وكأنها أميرة أخعى علبها الزمان وتعيش فى قلعة من الطين. ولا يمكن أن 
نغض الطرف عن الفرنسيين: فهوجو دى سان فيكتور فى كتابه دعن 
سفيئة نوح الأخلاقية» يقارن الروح الداخلية بقلعة برجها هو اسم الله 
. ولكننا لم نعشر بعد على أصل القلاع السبعة أو مقامات الروح 
عند القديسة تيريسا دى خيسوس . 

ولعل البرتغاليين كانوا أكثر اقتراباً من تشبيه القلعة الروحية؛ وإن 
كانوا قد وقفوا به عند الحدود نفسها التى وقف عندها زملاؤهم 
الأوروبيون؛ فالقسديس أنطونيو اللشبونى ( ولعله من 7583013) يرى أن 
القلعة: التى وصفت أبراجها وأسوارها بدقة وتفصيلء هى العذراء مريم 
(مسواعظ وحكم إنجسيلية)؛ وهو يتفق تقاماً مع مواعظ مواطنه 
الدوسينيكانى فريى بايو (الذى ينعمى إلى مديئة قلمرية) أما المؤلف 
المجهول للكتاب البرتغالى 06161050 800500: فيرىء هو الآخرء (أن 
جبل التأمل موجود فى داخلئاء وأن قصر المعرفة موجود فى أعماقنا أكثر 
وأكثرء وأن الحب يتغلغل إلى داخل الروح». 

ولعل أهم من تداولوا هذا الموضوع من البرتغاليين هو الأستاذ دوارتى 
الذى حدثنا فى رسالته 00056156110) 1621 عن «المنازل الخمسة لقلبنا) 
التى هى دائماً أكشر إيغالاً. وأكثر الأماكن عمقاً هو المحراب .2©١4(‏ إن 
ماريو مارتييس 2>١*(‏ معه حق عددما يجد صلة قرابة بين هذا البرتغالى 
والقديسة تيريسا إذ يقول عنه إنه وينسب لدفس القبيلة: ويدحدر من 
أسرة أكثر تواضعاً» (العمل المذكورء ص 777 ) . 

وفى إسبانيا يمكن أن نعد من بين من استخدموا تعبير قلعة الروح, 
الذى اكتشفه إتشيجوين, خوان دى لوس أنجيلوس. الذى نبه إلى أن 


١5 ؟‎ 


«الانطواء بالنسبة للروح يشبه قلعة قوية, تحبس نفسها فيها حتى لا 
تخشى بأس الأعداء, وحيث تطوى حواسها وتبعدها عن الأشياء 
الخارجية). . (انظر ا متصوفة الفرنسيسكان الإسبان, العمل المذكور, 
جا ص47 )١‏ . هناك أيضاً دينجو دى استيلا الذى وصف فى رسالته 
«تأملات فى حب الله» عام ١61/5‏ الدفاع المجهز الذى يقوم به الحراس 
والحكام عن قلعة الروح التتى يقيم فيهاالملك, الذى هو الله (المصدر 
السابق» جا ص75 7) (226. وأخيراً فى إيطالياء يبدو أن دانتى قد 
اقترب من القديسة تيريسا برسالته 7016 عااء5 3516[118ت 1100116 
قعنام 1ه '0 مكقتاءمعه (117,106 .دل لكن قلفنمة ليبت رخرا 
للروح» وإنما لدخول البستان الذى على الحافة. 

إن استعارات القلعة عند الروحيين الأوروبيين منتشرة كثيراء كما 
رأيداء ولكن المقارنة بينها وبين التشبيه المفصل عند القديسة تيريسا لا 
وجه لها. 

وهداك مصادر أخرى ذكرت عند المقارنة بهذا العشبيه المشهور, 
لكنها مازالت بعيدة ومخيبة للآمال: وذلك مثل قلاع كتب الفرسان 
الى اقعرحها فى حينها العلامة رامون مينينديث بيدال» وكانت 
القديسة تيريساء فى سنواتها الأولى قارئة نهمة لكتب الفرسان هذه فى 
العصر الذهبى الإسبانىء ولكن للأسف فإن القلاع السحرية عند 
أماديس ,24١"(‏ ووصرخة العالم ميرلين»: وقصص أخرى مشابهة لا تقدم 
لعا مفاتيح الرمز المعقد عند راهبة أفيلا صاحبة الخيال الخلاق (نعنى 
القديسة تيريسا) . كما أن كتب الفرسان لا تفيد كشيراً بالتسبة 
للجانب الإلهى الذى بحثناه فى هذا ؛ مثل كتاب (رحلة حياة الإنسان» 
المعروف أيضاً باسم بطل القصة «فارس الشمس») لبدرو إرناتديث دى 
فيالومبر السء المنشور فى مديئة الر يف (ومصة') [ع0 02تلع84) عام 
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؟ نه . ففى هذه القصة بحد بليو روفيوء.الذى يمثل الروح فى سيرها فى 
الحياة, يدخل من ١باب‏ الحظائر السبعة المدسى» ويعبر حجرات متتالية 
تحدد مراحل مختلفة لطريق الوجود. وفى الحظيرة السابعة يلفنا الإحباط 
عندما نجد الصور المجازية لكل ملوك إسبانياء وعلى رأسهم فرناندو 
وإيزابيلا فى مكان بارز. إنها صالة «تذكار الشهرة الطيبة» التى يجزى 
بها من عاشوا على العدل والتقوى: فهذا التسييس الدبلوماسى الذى 
يقوم به فيالومبرالس فى نهاية مشروعه يبعده تماماً عن المعنى الصوفى 
الخالص للقلاع أو المقامات السبعة المعمركزة لمصلحة آفيلا .2١(‏ ومن 
العدل أن نذكرء من جهة أخرى. أن الانتشار الكبير للقلاع المجازية ليس 
خاصاً بكتب الفرسان: وإنما نجد فى الرواية البيزنطية أمثلة عديدة 
مشابهة, وليست غريبة حالات مثل حالة قصر الذهب المسحور فى قصة 
06 3 121111026105 وهى قصة كفرت حولها التفسيرات 
الزهدية - الموفية: ذلك أن مغامرات العاشقين تمثل المراحل, 
والاختبارات التى ينبغى أن يقوم بها الإنسان حتى يستحق حب الله. 
ولكن المفاتيح المحتملة التى يقدمها لنا هذا الأدب ليست بذات فائدة لنا 
عند تسجيل أصول الرمز عند القديسة تيريسا. 

لقد كان تشبيه القلعة رئيسياً كذلك فى أعمال تراثية أدبية رفيعة, 
ولكنه. مرة أخرى., كان يستخدم بمعنى مختلف قاماً عما عند مصلحة 
آفيلا. وفى دراسة عنوانها ورمز القلعة الداخلية: المعنى والأصل» )١5(‏ 
لفشرانفئيسكو فاركث فيانويفا يكشف الكاتب عن أن شعر الأغانى 
الشعبية فى النصف الثانى من القرن الخامس عشر قد لجأ فى كثير من 
الأحيان إلى تخيل قلاع رمزية وكنوع من امجاز الذى يعرض مشاعر الحب 
العذرى» (العمل المذكورء ص") . ويصف ماركث فيانويفا حالات مثل 
حالة الشاعر خورخى مانريكى (قلعة الحب) وخوان ألفاريس جاتو 


كنكل 


(الذى يتحدث عن مدينة الروح المقدسة) وغيرهما من شعراء الأغانى 
الشعبية. ومن جهة أخرى لا يمكن أن نقلل من أهمية قصص العواطف 
المجازية, مثل قصة وسجن الحب) لدييجو دى سان بدروء ووالعبد امسر 
للحب» ضوان رودر يجيث دل بادرون (''2. وإن كنا لن نعشر هناك 
أيضاً على صياغة لتشبيه القلعة على النحو الذى رأيناه فى «مقامات» 
القديسة تيريسا. ومع ذلك فهداك حالة درسها ماركث فيانويفا فى 
مؤلفه المذكور وتحتاج إلى اهعمام خاص . إنها رسالة «علاج الأجسام 
البشرية وغابة الاختبارات؛ التى نشرها الدكتور لويس لوبيرا دى آفيلا 
فى مديئة قلعة هيناريس عام ؟184م. وهذه الرسالة تشكل موجزاً فى 
التشريح البشرى. يقوم على مجاز البرج المحصن : وتوجد هنا توازنات 
هامة مع تشبيه القديسة تيريساء ولكن, مع ذلك, لا نعشر على الفكرة 
الرئيسية الخاصة بعمركز سبعة قلاع أو قصور متتالية هى المقامات 
الصوفية التى تعبرها الروح فى بحثها عن الله. 

ونحن مضطرون لأن نضع فى اعتبارنا هنا أيضاً احتمال أن تكون 
التوراة هى المصدر السابق على القديسة تيريسا فى هذا المجال: وهو 
موضوع أثير فى أكثر من مناسبة لحل مشكلة انتماء القلاع أو المقامات 
الداخلية عند القديسة تيريسا دى خيسوس . وكانت القديسة نفسها 
تستعين بكلمات القديس يوحنا فى الإنبجيل» التى تقول: «فى بيت أبى 
توجد مقامات كشيرة (أو منازل)»: ولكن من الواضح جداً أن ثمة بونا 
شاسعا كذلك بين المقامات الإنجيلية غير النمحددة: والمقامات - القلاع 
عند القديسة. كذلك فإن الفقرات الإنحيلية الأخرى التى تشير فى إبهام 
إلى حصون أو قلاع لآ تشفى الغليل . ولندكر نص أورشليم السماوية أو 

نص الرسالة الأولى للقديس بطرسء التى تشير إلى حماية القلعة ضد 
غوايات الشيطان بطر بقةنطهية داه تقول : 201615231115 001113" 
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"106 12 101165 عاتأقاوع؟ أله جأع701ا06 1م011 , 


وأخيراً نستطيع أن نذكر هنا أيضاً حالة مؤلف يمكن أن تكون 
معروفة للقديسة تيريسا. وهو القديس أوغسطين. فقد تحدث أبو 
الكئيسة عن المراحل التى يجب على الروح أن تسير فيها حتى تتصل إلى 
التأمل الصوفى, وهو يطلق اسم «المنزل» على درجة التأمل الأخيرة 
(كتاب المواعظ . 200816 هذ تندده12, الفصلان الشالث والرابع) . 
ويرى الأب توماس رودريجيث أن القديس أوغسطين يمكن أن يكون هو 
مصدر القلاع - المقامات عند القديسة تيريسا - ولكن إتشيجوين نفسه 
فى دراسته المذكورة عام ١9717‏ يستبعد هذا الافتراض ويعتبره متعسفا. 
فالدرجات الروحية عند القديس أوغسطين لا تلقى فى العمق إلا ضوءاً 
قليلاً جدأً على الصورة الخصبة عند المصلحة, وذلك مثل التدرج الروحى 
عند القديس يوحنا كليماكوء أو مراحل الصعود عند القديس باسيليو, 
أو عند العباد أنتيوكو (القرن السابع) وكذلك عند المسلمين من أمثال 
الغزالى, وذى النونث, وابن عربى: فكلهم لا يجمعهم مع مقامات 
القديسة إلا السدرج فى الصعود., ولكنهم لا يحسبون ضمن أصحاب 
صورة المقام الصوفى رمز القلعة. فما بالك برمز القلاع أو القصور 
السبعة المتمركزة. 

ولستقل الآن إلى مقاربات أخرى لمشكلة الانتماء العويصة عند 
القديسة تيريسا. ويبدو لنا أن اللجوء إلى حل خارج مجال الأدب 
لتفسير هذا الاستلهام الفجائى عند القديسة, كما فعل بعض الدارسين, 
هر عمل يدم عن حالة إحباط نقدى. فالفيلسوف ميجيل دى أوناضونو 
قد صاغ عام ١405‏ افتراضا يقول بأن مديئة آفيلا المورة هى التى 
ألهمت القديسة بدموذج «المقامات» 7" . وروبرت ريكار, عام 


كل 


فى نهاية مقال بدأه بداية طيبة جداً, اختار أن يؤيد أونامونو 
فى هذا الافتراض (العمل المذكور) . ومنذ وقت قريب. . فى عام 191٠‏ 
قرر ترومان ديكن أيضاً أن يخرج بحل مشابه. وإن كان يرى أن آفيلا لم 
تكن هى مصدر إلهام القديسة, وإنما كانت قلعة لاموتا فى «مدينة 
الريف» 021820) [06 2460136 هى مصدر هذا الإلهام, ويبذل المؤلف 
جهداً كبيراً ليقارن تفصيلاً بين هذه القلعة وبين قلعة المقامات السبعة 
فى التشبيه الباطنى عند القديسة (""2, 

وإزاء هذه الغخاولات النقدية, التى لم يحالفها الحظ» يبدو أن الأصالة 
الأدبية الماعاة عند القديسة تيريسا دى خيسوس مازالت صحيحة. 
فكل هذه المصادر المفترضة من قبل النقاد - وحتى من قبلنئا نحن أيضا 
عندما نكتشف العساوى (النموذجى فى الواقع) بين الروح والقلعة 
المخصدة - لا ترجى منها فائدة فى لحظة تفسسير سر أصل التشبيه 
المتمركز للقديسة تيريسا. وحتى تاريخ طيع هذا الكتاب )١9488(‏ 
كانت تبدو صحيحة كلمات أليسون بيرس حول قديسة آقيلا: «إنها 
من أكفرالكتاب غموضاً بالدسبة للمصادر الى أخذت عنهاء 2"59. 
ومع ذلك نسمح لأنفسنا بالاختلاف مع المعلم العجوز: ولهذا الجهد 
بالتحديد خصصت هذه الصفحات. 

فلدقترب إذن من المصادر ا لمحتملة لهذا العشبيه المراوغ للقديسة. 
وأول ما يفرض نفسه هو أن ننتشل من قاع النسيان مقالأأمهما 
للمستعرب الإسبانى الكبير ميجيل آسين بلاثيوس» يبدأ بدقض الأصالة 
المدعاة عند القديسة تيريساء وما يشير الدهشة أن كل من تصدوا 
لهذاالموضوع من النقاد لم يضعوا هذا المقال فى حسابهم. إنه تحت 
عدوان «تشبيه قلاع ومقامات الروح فى العتصوف الإسلامى وعند 
القديسة تيريساء. وقد نشر بعد وفاته فى مجلة «الأندلس» (ص"؟ 


1 


- 19/4؟) عام 1945 . وقد اسستطاع آسين أن يعشر عند المتصوفين 
المسلمين على المشروع الأساسى عند القديسة, ولأول مرة يعطى صورة 
صوفية عن القلاع السبعة المعمركزة للروح التى أحست القديسة تيريسا 
بأن الله هو الذى ألهمها بذلك عندما طلب منها أن تعحدث عن نفسها 
إليه. ويرى المعلم آسين أن التشبيه حدث له تطور سريع نسبياً فى الأدب 
الصوفى الإسلامى» وهو تطور يعود, حسبما يعتقد, أو يبدأ من عدد أبى 
حامد الغزالى فى القرن الشانى عشر حتى النص مجهول المؤلف عن 
«النوادر» فى القسرن السادس عشر. وثسة توافقات خاصة ذات أهمية 
كبيرة بين القديسة وبين منتصوفة الإسلام : فعند الاثنين نجد أن باب القلعة 
هو الصلاة (آسين, العمل المذكورء ص1/1؟), كما أن حواس الروح 
وقواهاء فى حالة نشاط مسعمرء عادة ما تفسر بالخدم والعبيد الموجودين 
فى القلعة سواء عبد القديسة أو عند أحمدالغزالى أخى الفيلسوف 
الملشهور أبو حامد. وعند أبو حامد الغزالى فإن القلعة الداخلية تبدأ بأن 
تكون واحدة فقطء بالرغم من أن لها عدة أبواب يدخل منها الشيطان 
عدو الروح. ولكن فى حالة أخيه أحمد الغزالى الذى تقول عبه أنمارى 
شيميل متحمسة (إنه ينبغى أن يذكر بصفته واحدا من أعظم أساتذة 
نظريات الحب الصوفى)”؟ "2 فالقلعة عنده تعفرع وتنقسم إلى ثلاثة 
قلاع (أو دواشر أو أشياء) معمركزة تدافع عن الحصن الذى فى داخل 
الروح» والذى يسكن فيه الله. ضد غواية الشهوة (*'2 وأخيراً فإن 
ميجل آسين يعتقد أن تشبيه القلعة يكتسب وضعه المتطور تطورا كاملاء 
ويقدم لئا على أنه سابق على تشبيه القديسة تيريسا. وذلك فى مشهد 
مجهول المؤلف للأسف فى كتاب «النوادر» الذى يضم مجموعة غريبة 
من الحكايات والأفكار الديئية صدفها أحمد القليوبى وحررت فى 
نهايات القرن السادس عشر (العمل المذكورء ص75"5). والمشهد أو 


كا 


الفقرة التى ترجمها المستعرب آسين تقول بالنص: 

القد جسعل الله لكل بنى آدم سبع قلاع يوجد هو فى وسطها 
والشيطان من خارجها ينبح مثل الكلب. وعندما يترك الإنسان فرجة 
تفتح فيهافإن الشيطان يدخل منها. ولذلك فإنه من الأفضل أن 
يحرسها ويرعاها بكل عناية, وخاصة القلعة الأولى: لأنها طالما ظلت 
سليمة وقائمة على قواعدها لا يخشى أى شر. وأولى القلاع» وهى من 
اللؤلؤ المغشوش, هى حصن الروح الحساسة. وفى داخلها توجد قلعة من 
الزمرد. هى الطهارة وصدق الئية. وفى داخلها قلعة من المنزف البراق. 
وهى اداء أوامر الله ونواهيه. وفى داخلها قلعة من الحجارة» وهى شكر 
العم الإلهية والرضا بقضاء الله. وفى داخلها قلعة من الحديد, وهى 
التوكل على الله. وفى داخلها قلعة من الذهب. وهى التأمل فى الله جل 
جلاله. يقول الله تعالى عن الشسيطان : «إنه ليس له سلطان على الذين 
آمدوا وعلى ربهم يتسوكلون» (القسرآن الكريم؛ سورة النحل آية 46) 
(انظر آسين, العمل المذكور ص51 ؟). 

وبالفعل فقد استطاع آسين أن يقدم الأصل الدموذجى والدقيق 
للقديسة تيريسا. وإذا كنا لا نعفر فى «النوادره على الصياغة الصوفية 
المسهبة التى قامت بها الكاتبة الكبيرة إلا أن العناصر الرئيسية للصورة 
التى اعتقدت القديسة أنها من بئات أفكارها موجودة هنا. فالروح التى 
تعطلع إلى التأمل تدرك على أنها منطوية فى سبع درجات متتالية من 
الكمال تأتى على شكل قلاع متمركزة: وفى القلعة السابعة نجد الله 
وبهذا الععمق للروح تصل إلى حالة الفناء المطلق فى الله. ومثلما 
يحدث تماما فى رمز القديسة تيريسا فإن الشيطان يظل على هامش هذه 
الأعماق الروحية للروح فى حالة سكون. 

ولكن مشكلة أصول الرمز لم تحل حلاً كاملاً بواسطة آسين 


حمل 


بلائيوسء لأن المصدر الذى عشر عليه كان عبارة عن مخطوط من نهايات 
القرن السادس عشر - وبالتالى معاصر أو تال فى الزمن للقديسة -. 
ولنتذكر أن المستعرب رأى أن الرمز الأساسى لقلعة الروح قد ولد مع أبى 
حامد الغزالى فى حوالى القرن الشانى عشرء وأنه أخذ يكتمل بعد ذلك 
في الفقافة الإسلامية حتى وصل إلى نص «النوادره. ومن المؤكد أن آسين 
كان يشك فى أن هذا التصنيف للقصص الدينى كان ذائعا منذ مدة 
طويلة سابقة؛, لكن كان ينقصه الظهور على النحو الذى ظهر به. 
وبالتالى فإن المعلم آسين لم يستطع أن يبرهن بالتفصيل على أن هذا 
المشروع الرمزى لقلاع الروح أو مقاماتها المدمركزة كان موجوداً فى 
الإسلام قبل أن يوجد عند القديسة تيريسا دى خيسوس. 

واللحمد لله أن الحظ قد حالفنا لكى ندعم بالبراهين الموثقة ما افتقر 
إليه آسين فى مقاله المدشور عام ١945‏ . وهو نوع من حالات السعادة 
الغامرة التى قد نحصل عليها مصادفة نحن الياحثين»: بعد سبوات طويلة 
من الأبحاث المضنية . وهذه السعادة لا ينقص منها إلا معرفتنا بأن المعلم 
آسين قد مات قبل أن يرى افتراضاته وقد تأكدت فى حياته ار 
أنه بعد أن مات آسين بلاثيوس قام إنريكو ثيرولى (''2 بدشر النص 
المعرجم لمعراج الرسول محمد يله وهو الوثيقة التى كانت تنقص آسين 
لكى يبرهن على أن دانتى يمكن أن يكون قد اطلع على قصص الدين 
الإسلامى فى فلورنسة. لقد كانت هذه الحكايات التى نشرت بعد وفاة 
آسين هى التى ستدعم رأيه المغبوت فى كتابه الشهير «الحشر الإسلامى 
فى الكوميديا الإلهية) )١419(‏ حيث نقلها دانتى ببراعة فى عمله 
الشهير, وهكذا برهن ثيرولى على أن آسين كان لديه الحق فى هذا 
الافتراض؛ ولكن للأسف فإن المستعرب الكبير لم يعرف ذلك أبدا . 

كذلك فإن آسين لم يعرف الكتيب الصوفى الذى اكتشفبناه والذى 


نحد فيه رمز القلاع السبعة المدمركزة للروح فى الإسلام فى القرن 
التاسع. إنه كتاب ومقامات القلوب» لأبى الحسسن الدورى 
البغدادى0"©: وقد طبع بول نويه هذا النص مستخدما أربعة 
مخطوطات من اسطمبول » وقد قمدا نحن بعرجمته من العربية ترجمة 
كاملة (2"5. وفى الفصل الغامن أو المقام الشامن من هذا الكتيب يوضح 
الصوفى البغدادى الطريق الذى تسير فيه الروح مع نفسها حتى تصل 
إلى الله مستخدمة رمز القلاع السبعة المتمركزة: إنه مشهد يشبه تماماً 
المشهد الموجود فى «النوادر؛ والذى ترجمه ميجيل أسين عام ١945‏ فى 
مقاله المذكور. ونص «المقامات) يعود إلى القرن التاسع: ولكن الصورة, 
حسبما يرى بول نويه, يمكن أن تكون سابقة على ذلك» لأنها موجودة 
فى أعمال الترمزى الحكيم. وخاصة فى «كتاب غور الأمور»» وإزاء هذا 
لانكون مخاطرين إذا فكرنا فى أننا أمام موضوع شائع فى الإسلام. إن 
المثالين اللذين استطاع آسين وكاتبة هذه السطور أن يتوصلا إليهما - مع 
فروق كبيرة فى القرون بالنسبة للمخطوطين: القرن التاسع, والقرن 
السادس عشر - لابد وأنهما كانا يشكلان جزءاً من تراث أدبى طويل 
تكرر على امتداد عدة قرون (؟'؟. وكان ميجيل آسين بلاثيوس معه 
الحق عندما شك فى أن يكون تشبيه القلاع السبعة أقدم بكثير من القرن 
السادس عشر الذى جمعت فيه «النوادر». ومع ذلك» فإنه من اللازم أن 
نصحح هنا بعض افتراضات المعلم العظيم: فإذا كان أبو الحسن التورى 
فى القرن التاسع قد أقام بداء كاملا للعشبيه (الذى يمكن أن يكون أسبق 
من ذلك أيضا). فإنه (أى العشبيه) لا يمكن أن يكون قد تطور 
تدريجياً, كما اعتقد آسينء ابتداء من الغزالى فى القرن الشانى عشرء 
حيث ظهرت الروح على مغال قلعة واحدة يهاجمها الشيطان. إن هذا 
التشبيه, بوضعه المعقد حيث يتكون من سبعة مقامات متم ركزة: قديمة 


ا١الا‎ 


جداً فى الإسلام, ونص «النوادره المجهول المؤلف لا يبعدؤه فى الأدب 
الصوفى. ونحن نشك فى أنه لابد أن يكون هناك عامل مشترك تكرر 
المرة بعد المرة فى الأدب الصوفى الإسلامى, وأن البحث المستقصى يمكن 
أن يقدم نماذج تضاف إلى ما استطعنا أن نصل إليه - ميجيل آسين وأنا. 

إن الكتيب الصوفى لأبى الحسن النورى له أهمية خاصة لأنه ليس 
هناك مؤلف آخر بمن نعرفهم حتى الآن (فيما عد المؤلف المجهول 
للدوادر) قام بعرتيب عناصر الرمز بطريقة قريبة جداً من القاديسة 
تيريسا على النحو الذى فعله النورى. وسوف نرى بأى دقة وتحديد سبق 
المعلم الصوفى كتاب «النوادر» وصاغ - قبل قديسة آقيلا بغمانية قرون 
- نفس الصورة التى اعتبرتها الكاتبة مستلهمة من بنات أفكارها. وهذه 
هى الفقرة التى جاءت فى كيتاب الدورى تحت عنوان وحصون قلب 
المؤمن», تقول : 

ينبغى أن تعرف أن الله عز وجل خلق فى قلب المؤمنين سبع حصون ١‏ 
تحيط بها أسوار وجدران. وقد أمر المؤمئين بأن يظلوا داخل هذه الحصون 
وجعل الشيطان فى الخارج, وهو ينبح عليهم من مكانه مثلما ينبح 
الكلب. والحصن الأول المسور من الياقوت,» وهو المعرفة الصوفية بالله 
عز وجلء وحوله يوجد حصن من الذهب هو الإيمان بالله. عز وجل, 
وحوله حصن من الفضة هو صفاء النية فى الأقوال والأفعال, وحوله 
حصن من الحديد هو التوافق مع صاحب العزة جل وعلاء وحوله حصن 
من البرونز هو تنفيذ أوامر الله, عز وجل, وحوله حصن من الحجر هو 
أداء وصايا الله بالأمر أو بالنهى: وحوله حصن من الطين المحروق هو 
تدريب النفس الحساسة على كل الأعمال. 

ويقول الله عز وجل للشيطان: «إن عبادى ليس لك عليهم سلطان» 
إذن فالمؤمن يكون فى داخل هذه الحصون. والموجود فى داخل حصن 


يفنل 


الياقوت لا يجد الشيطان سبسيلاً للوصول إليهء وطالما قام المؤمن بأداء 
قواعد تربية النفس الحساسة فلن يتمكن منه الشيطان, لكنه إذا لم 
يؤدها وقال «ليس من اللازم) استولى الشيطان منه حيشِذ على هذا 
الحصن, الذى هو من الطين المحروق وطمع فيما بعده. وعندما يهمل 
المؤمن فى أداء وصايا الله بالأمر أو بالنهى يستولى الشيطان منه على 
حصن الحجر, ويطمع فى الثالث . وعددما يتخلى المؤمن عن التوافق مع 
صاحب العزة جل وعلا يستولى الشسيطان على الحصن الغالث ويطمع 
فى الرابع» وهكذا حتى يصل إلى الحصن الأخير.(*) 

ويسدو للوهلة الأولى أن المشروع الرمزى من نفس فصيلة كتاب 
«النوادر» من القرن السادس عشسر وأنه يشتمل على كل 
العناصرالرئيسية - وإن كانت مركزة جداً - لتشبيه القديسة تيريسا: 
فالروح - أو بالأحرى الطريق الصوفى للروح - يستوعب فى مقامات 
سبع متوالية تمثلها قلعة مسمركزة. والشيطان يترصد بالأخص المقامات 
الأولى؛ أما المؤمن الذى يصل إلى المقام الأخير فيحدث له اتحاد مع الله . 
وهنا توافقات خاصة تنطوى على كشير من الأهمية : فالقديسة تيريسا 
تحدثما عن «(مقامات» الروح, وفى ذهنهاء بدون شكء كلمة القديس 
يوحنا: «فى بيت أبى توجد منازل كثيرة». ومع ذلك, فكما برهن 
ميجيل آسين فى كتابه «الشاذلية والإشراقيون» ('"©, فإن مفهوم المقام 
بوصفه حالة دائمة للروح (ويتعارض مع أشياء أخرى عابرة) يبدو أنه 
مشتق عن المفهوم الإسلامى للمقام الذى يعنى هذا بالتحديد. وهذا 
التعبير غير مألوف فى المذاهب الروحية المسيحية فى العصر الوسيط. 
لكنه استخدم من جانب متصوفة مثل النورى والهويرى 7(" منذ مئات 


( *) ملاحظة : عندما تعذر الحصول على النص الأصلى بالعربية لجأت إلى ترجمته 
من خلال النص الإسبانى , فلعلى لم أبتعد كثيرا . (المترجم) 


يفن 


السنين قبل أن يصبح معتاداً لدى المدرسة الكارميلية (التى تنسب إليها 
القديسة تيريسا ). 

ويقارن النبورى الشيطان عدو الروح بالكلب, أما القديسة فتقارنه 
بالوحوش. وتبدو القديسة فى ذلك أقرب إلى شاذلية القرن الغالث عشر 
الذين كانوا يتحدثون عن أمواج الوحوش والحيوانات التى تهاجم القلعة 
الداخلية (؟*2. ولكن الصوفى البغدادى ليس أيضاً ببعيد جداً عن 
القديسة ولدذكر الصدمة التى يمكن أن تحدث عند المسلم المتعود على 
طقوس الطهارة مثل الوضوء ومفهومه عن عدم الطهارة. إن الكلب هو 
الحيوان الذى يمغل قمة النجاسة فى الإسلام (فالمؤمن لا ينبغى أن يصلى 
فى مكان مر به كلب)؛ ومن ثم فإن الكلب عند التورى يعرجم عاطفياً 
بالوحوش أو الحيوانات التى تستعيرها القديسة تيريسا للتعبير عن 
النجاسات أو عن الشيطان نفسه. 

وهداك اختلاف واضح بين قلاع القديسة وقلاع المتصوفة المسلمين 
يتمثل فى المواد الأولية الغمينة التتى تتكون منهاء ويبدو أن القديسة قد 
حولت القلاع متعددة الألوان فى الرمز الإسلامى إلى ماس وبللور. إنهما 
لا شك يختلفان فى ذلك ولكن ينبغى أن ننبه إلى أن النورى البغدادى 
يستخدم المادة الأولية لقلاعه لكى يدلنا على التدرج الروحى للنفس من 
داخلهاء وفى ذلك فإن طريقه الصوفى لا يخعلف كثيراً عن طريق 
القديسة تيريسا. وإذا نظرنا إلى القلاع من الخارج للداخل» نجد المواد 
الأولية التى صنعت منها تزيد فى الجودة, كلما ارتفععت قيمة الطريقة 
التى تمغلها: فقلعة الطين (وهو مادة هشة) ترمز إلى موات النفس 
الحسية (أى بدايات الحياة الروحية). ومن هدا يبدأ الصعود إلى الحجرء 
البرونزء الحديد, الفضة:, الذهب - حتى نصل إلى القلعة الداخلية 
للاتحاد مع اللهء وهى من الياقوت. ويبدو أن هذا المعدن كان يشكل فنياً 


١و‎ 


ورمزياً القيمة العظمى لكل المعادن السابقة. 

وبالرغم من أن المراحل الروحية الموجزة فى «مقامات القلوب؛ لا 
تعوافق بالكامل مع المراحل المعقدة التى عرضتها القديسة فى رسالتها 
الطويلة (*": إلا أننا ينبغى أن ننبه إلى أنه فى كلتا الحالتين توجد درجة 
صعود من الكمال الروحى واضحة جداً. فالقلعتان الأولى والسابعة عند 
تيريسا وعند المسلمين تعوافقان توافقاً كاملاً: ففى القلعة الأولى تعطهر 
الروح أو النفس الحسية وفى السابعة تتحد بالفعل مع الله. 

ومن جهة أخرى فإن فكرة العمركز واضحة جداً عند القديسة 
تيريساء وفى كتاب النوادرء وبصورة خاصة فى كتاب «مقامات 
القلوب؛, حيث بحمد القلاع توصف لنا من الداخل نحو الخارج. وفى 
الفقرة التالية من «المقامات؛ تصف لنا القديسة قلاعها من الداخل نحو 
الخارج على النحو الذى فعله النورى تماما . إذ تقول: 

:لايبغى أن تدخلوا هذه المقامات واحدة بعد الأخرى وكأنها شىء 
مسلسلء وإنما ضعوا عيونكم فى المركيزء وهو الجزء أو القصر الذى 
يوجد به الملك» واعتبروه مثل راحة اليد» التى إذا أرادت أن تصل إلى ما 
تأكله لابد لها من حمايات كثيرة) (المقامات,. 817:١‏ ء انظر المصدر 
المذكور.ء ص7”55). 

ولكننا بهذا لا نريد أن نقول - ولا نقصد ذلك إطلاقاً - أن المصدر 
السابق مباشرة على قدية آفيلا هو أبو الحسن السورى. ولكن الذى 
نقترحه هو أن المادة الأولية لرمز القلاع السبعة أو مقامات الروح هى 
مادة إسلامية. لقد تناول المسلمون هذا العشبيه على امتداد العصر 
الوسيط - والنورى وموّلف «النوادر» المجهول ليسا إلا مثالين معزولين 
( وإن كانا مهمين جداً) للرمز الإسلامى عن القلاع الصوفية - إنه عامل 
حقيقى مشترك فى الأدب الصوفى: ولم يبلغ الأمر بميججيل آسين 
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بلائيوس أن يبه إلى أن هذا العشبيه كان واسع الانعشار فى الأدب 
الإسلامى: العصر الوسيط, حيث تم تداوله مرات كشيرة قبل أن يقوم 
الروحانيون الأوروبيون هم الآخرون باستخدام هذا التشبيه الجميل. 
ولدذكر هنا مرة أخرى أن اللمساوى العام بين القلعة والروح يبدو عالياً 
كما برهنت على ذلك دراسات يوع. ولكن ثمة شيئاً له مغزى كبير 
وهو أن المسلمين هم الذين تبنوا هذه الصورة وكرروها على امتداد أدبهم 
الصوفى المعقسد. وكانوا فى ذلك سابقين زمنياً على أقسرانهم من 
الأوروبيين. والآن تعبدى لنا الأهمية المحددة فى أن المسلمين وحدهم هم 
أصحاب الفضل فى استكمال مجاز القلاع السبعة المسمركزة ( وهى 
نفسها المقامات الزهدية - الصوفية) الذى اعتقدنا نحن الغربيين أن 
مخترعته هى صاحبة العبقرية تيريسا دى خيسوس التى أعطته شكله 
الأصيل بداء على مسألة العساوى العام بين القلعة والروح. 

ولنعوقف قليلاً عند صورة القلاع (وأنواعها) عند متصوفة الإسلام . 
ويسدو واضحا أنه ينبغى أن نتوسع كيرا فى النموذج اللوجز لتطور 
الرمز والذى بناه ميجيل آسين فى مقاله الصادر عام 45 ١9‏ بعد وفاته. 
فالغزالى فى كتابه «إحياء علوم الدين» يشير مراراً وتكراراً إلى القلعة 
الروحية التى يجب الدفاع عن أبوابها - وهى الغضب , والحسد. والرياء 
وغيرها - ضد هجوم الشيطان ('"؟2. ومفهومه عن قلعة الروح التى 
تتعرض للهجوم., ولها أبواب قابلة للفتح, هو.نفسه المفهوم الذى 
وجدناه عند فرانفيسكو دى أوسوناء فيما عدا أن الغزالى يسبق هذا 
الراهب الفسرانشيسكانى بأربعة قرون. ومن جهة أخرى فإن الشاعر 
اللتصوف الشهير محيى الدين بن عربى المرسى, من القرن الغالث عشر. 
فد مثل فى «الفتوحات: (الجزء الشانى ص8 */ا - 4 /الا) إشراقاته 
الخفية بقصر متعدد الغرف والأبواب, تفتح رويد رويداً كلما تقدم المرء 


كلا 


فى المعرفة الصوفية ("" © , والاستعارة هنا تذكرنا بقوة بالاستعارة التى 
استخدمها الراهب البرتغالى دون دوارتى» فضلاً عن عدد آخر من 
الروحانيين الأوروبيين . إن موضوع القلعة (أو المعبد أو المنزل) الخناص 
بالروح من الموضوعات المنتشرة جداً فى الإسلام - حيث ترى أنيمارى 
شيميل أنه يعود على الأقل إلى عصر النورى البغدادى الذى كان يكتب 
فى القرن التاسع ("'2 - وهو موضوع استفاد منه بين الحين والآخر 
معصوفة مثل جلال الدين الرومى ونجم الدين الكبرى, وكلاهما من 
القرن الغالث عشر (*25. وعددما جاء متصوفة المذهب الإسبانى - 
الأفريقى المتأخر من الشاذلية - ونضع كمثال اين عطاء الله السكندرى 
المولود عام لا لاه الموافق /ا٠”‏ ١م‏ - أخذوا يكررون صورة القلعة» ومن 
ثم نستطيع أن نقول إن هذه الصورة تحولت إلى «أكلاشيه؛ فى الأدب 
الصوفى فى العصر الوسيط. 

ونظرا للموسع فى هذا الموضوع الأدبى عن قلعة الروح فإننا نجده 
أيضاً فى الأدب الإسلامى باللغسة الفارسية. وهناك تنويع فى غماية 
الأهمية على هذا الموضوع., قريب جدا ثما جاء فى «النوادر» - وبالتالى 
عند القديسة تيريسا - نجده عند النظامى من القرن الثانى عشر, حيث 
يوضح فى رسالته وسيع أصيرات» التدرج الصوفى للروح 40 تحت 
صورة القلاع السبعة (أو بالأحرى قلعة ذات سبع قياب, هى بدورها 
قلاع أيضا) التى تعلاقى مع ألوان الكواكب السبعة وخصائصها: 
وتسكن فى هذه القلاع سبع أميرات ترتدى كل منها أردية ذات ألوان 
تشبه ألوان الكواكب السبعة. ويقوم الأمير الساسانى بهرام جورء وهو 
رمز الروح فى بحشها عن الله؛ بزيارة كل قلعة أو قبة على التوالى 
ويصف الطريق الرمزى ابتداء من اللون الأسود للقلعة الأولى الذى يمثل 
جلال الله الذى مازال مستورا ( وهذا يذكرنا بالقلاع الأولى التى مازالت 


يفن 


مظلمة ومليئة بالوحوش عند القديسة تيريسا) , حتى اللون الأبيض 
للقلعة السابعة المزدهرة حيث اتحدت تيريسا مع الذات الإلهية. 

وهذا الموضوع امجازى للقلاع (أو القباب) السبعة عند النظامى تكرر 
بالحاح عند أصحاب الرسوم المصغرة 212/14717184835 من الفرس ("*2. 
وهكذا ند أن هذا الانعشار لاستعارة القلعة للروح عند متصوفة الإسلام 
قد أدى إلى انعقال الموضوع للغة الشعبية: ففى العربية يقال «محصنة) 
وهى كلمة تعنى على نحو ما «فليحمك حصن الله من حولك) (245. 

ومن جهة أخرى. فإن المسلمين قد استخدمواء باستمرار: العدد سبعة 
لكى يشيروا إلى مقامات الطريق الصوفى. صحيح أن هذا الرقم كان هو 
الرقم الكامل أو الصوفى بالدرجة الأولى سواء فى الشرق أم فى الغرب 
(ولنتذكر الدفاع الحار الذى قدمه القديس جريجوريو عن هذا الرقم فى 
رسائله 3840:3118, والقديس أوغسطين فى شروحه للمزامير(**), 
ولكن العرب ربطوه المرة تلو المرة بمقامات أو قلاع الروح وذلك مثلما 
فعلت تماماً القديسة تيريسا دى خيسوسء وعلى عكس كل الأوروبيين 
الذين استفادوا من امجاز العام عن الروح بصفتها قلعة محاصرة . إن أبا 
الحسن النورى» ومؤلف النوادرالنمجهول. والنظامى الفارسى قد ساروا 
على خط واحد عندما أقاموا سبعة مقامات أو قلاع صوفية من أجل 
صعود الروح بذاتها ولذاتها. إنه تقليد طويل جداً فى الإسلام : وقد 
تحدث علاء الدولة السمنانى (فى القرن الرابع عشر) عن «فسيولوجيا 
صوفية قائمة على سبعة أنظمة أو مراكز لطيفة..)(**)؛ ومن شم ريط 
الناقد هنرى كوربين هذه الحالة بحالة متصوفة آخرين مثل نحم الدين 
الكبرى ('4) وأبى منصور الحلاج. وفى كتاب «التحفة: محيى الدين بن 
عربى المرسى جد تنويعا آخر لنفس هذا التشبيه عندما يصف طوايا 
القلب ( وهى المقامات الصوفية) وخصائصها: «فالسابعة تسمى دم 


اا 


القلب, وهى المنجم الذى تخرج منه أنوار الإشراق» 7"*, ولا شك أن 
روزبهان البقلى الشيرازى (من القرن الشالث عشر) قد اعتمد على هذا 
التقليد عندما ذكر لنا فى رسالته «اليوميات الروحية) أنه عندما يكون 
فى حالة وسط بين اليقظة والحلم يوحى له بدخائل روحه ذاتهاء ينظر 
إلى السسماء ويلاحظ أن برج الدب يشكل ثلاثة أفواه يظهر له الله من 
خلالها. ويبين له الله أن هذه هى الأفواة السبعة لعرشه جل شأنه: وكل 
منها له معادلة داخل روح المتصوف ( كوربين؛ العمل المذكورء ص 1/8) . 
فهذه السبع محطات أو مقامات صوفية عند المسلمين تبدو فى معظم 
الحالات وكأنها مشروع للسماوات السبع فى الكون الروحى للنفس 
الإنسانية (كوربين؛ المصدر المذكورء ص5"5) وعند بعض الكتاب مثل 
السمنانى» والنظامى نجد أن المقامات أو قلاع الروح مازالت تحتفظ 
بالألوان والصفات الخاصة بالمدارات الفلكية التى تتلاقى معها. ومن 
الهام جداً أن نذكر فى هذه الصدد سماوات الفردوس الموصوفة فى 
«المعراج؛ أو صعود الرسول إلى السماء, حيث نجدها من معادن مختلفة 
وأحجار ثميئة: وأحياناً توصف على شكل قلاع (48) . إن السماوات 
السيعة المتمركزة فى كتاب «الاسر إلى مقام الأسرى؛ لابن عربى تبدو 
وكأنها تعادل السماوات السبعة أو منازل الروح, ويقال - حسب رأى 
آسين بلاثيوس - إن دانتى أعاد صياغتها على نحو ما فى منازله 
السماوية السبعة التى يعتيرها مناقضة لطبقات الجحيم السبع (41). 
وهذا الارتباط الذى فعله الأدب الصوفى الإسلامى عن الدارات 
السيعة السماوية مع المقامات الصوفية السبع قديم جداًء ومازال موجودا 
- حسب رأى كوربين - فى مزاولة الطقوس البابلية إذ يقول: «إن 
طقوس برج بابل الشهيرة تمثل الجبل الكونى فى ستة طوابق» ذات ألوان 
متناسقة مع السماوات السبعء ولهذا كان فى الإمكان؛ من الناحية 
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الشعائرية: الصعود إلى القمة) (العمل المذكور:ء ص56 ). 

ويشير ميرثيا إلياد بدوره إلى هذا التقليد الخاص بالصعود الشعائرى 
على سبعة قوالب أو أطوار تمثل السماوات السبع أو مقامات الروح 
السبعة. وهو يشير أيضاً إلى أن أصله النهائى يعود إلى المشرق بالرغم 
من أن أصحاب النحلتين الأورفية والبيتاغورية قد ساهموا كثيراً فى 
العمل على نشر ذلك فيما بعد فى العالم الإغريقى - الرومانى. 

ويكتسب أهمية خاصة وصفه لدرجات الصعود الأولى فى عوالم 
الأسرار عند ميترا 31153 . التى لها بدون شك علاقة ما - وإن تكن بعيدة 
- بالمقامات الصوفية متعددة الألوان عند النورى البغدادى, يقول إلياد: 

فى محيط الأسرار عدد ميترا ند أطوار الصعود تشتمل على سبع 
سلمات» كل سلمة مصنوعة من معدن مختلف , فبعد الدور الأرضى 
(فى الأصل «فى مقابل الدور الأرضى») نجد السلمة (أو الدرجة) الأولى 
من الرصاصء وهى الخناصة بسماء كوكب زحلء والثغانية من 6]212 
(الزهرة). والغالغة من البرونز (111167)), والرابعة من الحديد (عطاره ) »2 
والخامسة من معادن مصهورة (843:5) والسادسة من الفضة (القمر) 
والسابعة من الذهب (الشمس) (إلياد؛ العمل المذكورء ص" 8). 

لقد توقفنا عند هذا الارتباط الشرقى القديم بين السماوات السبع 
الكونية والسماوات السبع أو المقامات أو القلاع الخاصة بالروح» لأن 
القديسة تيريسا ليست أيضا بمنأى عن ذلك . ففى رسالة «المقامات» 
سوف تشير إلى أن روحها المقسمة إلى سبع مقامات أو قلاع هى معادل 
السماوات التى يوجد بها الله عز وجل. وبالطبع فإن القديسة تدعم هذا 
العشبيه بأقوال من التوراة عندما تقول إن الروح قلعة من الزجاج 
الشفاف بها حجرات كثيرة «مثلما توجد مقامات كثيرة فى السماء», 
رهى إذ تقول ذلك فإنما تستلهم القديس يوحنا - الإصحاح التاسعء رقم 


؟. وكذلك عندما تضيف بأن «روح الإنسان العادل ليست إلا 
الفردوس», «مصنوع على صورته؛ , ولكن النعيجة النهائية للمفهوم 
الرمزى عند القديسة تيريسا هى ذلك الارتباط العميق الذى يجمع 
بينها وبين زملائها متصوفة الشرق: ذلك أن الروح تعمثل عندها فى 
سبع قلاع متمركزة هى نفسها المقامات التى لابد وأن تسير فيها حتى 
تصل إلى اللهء وهى أيضا مصنوعة على صورته وتشبه مقامات السماء, 
التى لابد أن تكون سبعة بما لا يقبل أى مجال للشك. 

وأخيراً فإن ثمة اتفاقاً آخر للقديسة تيريسا مع المسلمين: : فالقديسة 
تتأرجح بين ربط روحها بقلعة تعمركز سبع مرات أو بمحيط أو دائرة من 
المقامات المتمركزة. وهى أحيانا تطلق على القلعة «اللؤلؤة الشرقية». أى 
الدائرة البيضاء المضيئة. وكان الصوفى السمنانى المذكور يشير أيضاً 
إلى الأفلاك السبعة المنطلقة من أنوار روحهء والعى تمغل السماوات السبع 
التى يجب عليه أن يصعدها حتى يصل إلى خالقه: بيدما كان الكبرى 
الفارسى يفهم روحه فى ثباتها على أنها فلك أو دائرة من الضوء 
الشفاف (انظر كوربين» العمل المذكورء ص78 ١‏ وه )١٠١‏ تشيه إلى حد 
كبير «اللؤلؤة الشرقية» التى مزجت بها القديسة تيريسا قلعة روحها - 
صحيح أن صورة الدائرة إنما هى رمز عالمى عن الكمال وعن الله: ولكن 
السياق الخاص الذى فهم به المسلمون والقديسة هذه الدوائر أو الأكوان 
ذات اللون الماسى: وخلطوها بالسماوات أو القلاع السبع لأرواحهم 
بحثا عن الله لا يمكن إلا أن يكون متقارباً بشكل يغير القلق . ('*). 

إلى هنا نيحد أن قلاع الروح عند المسلمين ترتبط ارتباطاً وثيقاً بقلاع 
الروح عدد القديسة تيريسا. ولكن ثمة تراثا آخر له صلة ما - وإن تكن 
بعيدة - بقديسة آفيلاء ثما يقرض علينا أن نضعه الآن فى الاعتبار, وهو 
العراث الصوفى اليهودى. فخلال الفترة الأولى لهذا الأدب الدنيوى 


الما 


الموسع - وهى بالتحديد فى القرنين الخامس والسادس قبل الميلاد - 
ب كتبت رسائل مدهشة مجهولة المؤلف عرفت باسم ]116[310. وهذه 
الرسائل العرفانية تتمغل فى وصف 116[3106 أو القصور (أو المعابد, أو 
الردهات) الى تشكل مقام رب إسرائيل. والعارف يعبر هذه القصور 
مبهوراء وفى القصر السابع أو الأخير يعفر على العرش العظيم لله جل 
وعلا ('*2. وأصل هذه الرؤية السماوية العفصيلية للقصور يكمن فى 
شروح الفصل الأول من «الخلق» والفصل الأول لعزقيل . ونظرا لاستلهام 
المتصوفة اليهود الأوائل لما فى التوراة فقد قدموا رؤية تفصيلية مباشرة 
عن 24611853 551 أو عرش الربء طبقاً لما ذكر جرسوم شوليم (العمل 
المذكور ص45 ) والذى يقولون إنهم وصلوا إليه بالدشوة الصوفية ("». 
وفى نص «القصر الأعظم؛ 1163101 0122 نشهد وصفا لصعود 
الصوفى7”*" أو رحلته إلى قصور الله السبعة الواقعة فى السماء 
السابعة. وفى كل قصر - وعادة ما يوصف بأن بهاءه يعمى البصر. 
وأبعاده يسار إليها آلاف السنين - توجد ملائكة شداد غلاظ يحرسون 
القصور ويمنعون صعود أى عارف حتى عرش الرحمن . وتحتاج النفس إلى 
مجالدة هائلة حتى تواجه هؤلاء الملائكة المعادين لهاء وتستخدم رقى 
سحرية تذكر فيها أسماء سرية حتى لا يلقى بها إلى النار أو تأخذها 
الريح التى تحيط بالمعابد أو القصور. وعلى باب القصر السابع تتفاقم 
المشاكل» ويظهر الحراس المسلحون أكفر شدة من أى ثما مضى: (إنهم 
يقفون غاضبين, ويبدون كمالو كانوافى حرب, أقوياء, يتسمون 
بالقسوة, وإثارة النوف والرعب, أطول من الجبال وأحد من القمم. 
سيوفهم مشهرة فى أيديهم. وتعدفق سهام البرق من أعينهم, وكرات 
الدار من أنوفهم. وشعلات الفحم المتأجج من أفواههم . وهم مجهزون 
بخوذات ومعاطف, والرماح والحراب معلقة على أذرعهم؛ وبالرغم من 


١ممل؟‎ 


أن «طلاب العرش» - كما يطلق المتصوفة على أنفسهم - 2*0 يصلون 
أحيانا إلى القصر السابع لذى الجلال» وينصتون إلى نشيد الملائكة, 
وإلى ما يدور فى عرش رب بنى إسرائيل ر(حيث يخطط للانتقام من 
«وروما المدنسة) والملائكة تحسيى هذا الحفل بالعزف على القيثار 
والأرغول) . ويبهنا شوليم إلى «أنه لم تضق الهوة اللانهائية بين الروح 
والإله - الملك فى عرشه - حتى فى ذروة الدشوة الصوفية» ( شوليمء 
الكتاب الكبير 1/13[01, ص 8ه ) . 

ولكن ثمة اختلافاً فى غاية الأهمية بين القصور العبرية والقديسة 
تيريسا. فالقصور السماوية السبعة فى التراث اليهودى تتضمن عرش 
الله. ولكنها لا تشكل استعارة لعمليات أو مقامات الروح - وفى 
أحيان قليلة يحدث اقتراب من درجة معينة من التدرج الأخلاقى من 
جانب العارف على امتداد هذه القصورء كما فى هذه الحالة التى نجد 
فيها القصورالأولى تبدو وقد اشتعملت على فضائل مختلفة: «يقول 
الحاخام أكيبا للحاخام إسماعيل: عندما ارتقيت إلى القصر الأول كنت 
ورعاً. وفى القصر الفانى كنت تقياً. وفى الشالث كنت مخلصاً وفى 
الرابع كنت مع الله كلية؛ وفى الخنامس أظهرت القدسية أمام الله وفى 
السادس تحدثت إليه, فتحدث إلى» وأمر الحراس من الملائكة ألا تؤذينى. 
وفى القصر السابع أمسكت نفسى معتدل القوام بكل قوتى بيدما كل 
أطرافى ترتعد, وتلوت الصلوات التالية: «الحمد لكء أنت المعظم, 
الحمد للسامى فى عظمته؛ ( شوليم» الكتاب الكبير «الماجور؛ ص7/8-1/8) . 

ومع ذلك؛ فإن شوليم نفسه يخبرنا بأن القصور السبعة الفاخرة 
لرب إسرائيل (العى ترددت فى مخيلة أكفر من باحث والتى قام 
بمقارتعها بدموذج المجمع البيزنطى (الماجور”*2, ص4 4 ) لا تقدم لنا 


(*) كعاب دينى يهودى ومعناه المضىء. المنير ' ( المعرجم) 


ا١م؟‎ 


حالة توازى مع التقدم الصوفى أو الروحى للنفسى, يقول: «من اللازم 
التأكيد على أن هذه الاتجاهات ( وضع مراحل الصعود فى أوضاع متوازية 
مع درجات الكمال) ملتصقة بالروح فى الأدب العبرى, وموضوعاتها 
غير متعلقة بالإنسان حتى ولو كان قديسا. وشكل العصوف الذى قمثله 
لايأخذ فى اهتمامه الإنسان ككلء وإنما هدفه التسركيز على الإله 
ومجده. والدائرة المحيطة به مع استبعاد أى شىء آخر. وهذا الهدف 
نفسه لا يضع أى اعتبار لتطور الفكرة الأخلاقية للدين اليهودى الحق. 
وهذا المذهب الأخلاقى الموجود فى الأدب اليهودى شاحب وباهت, أما 
النموذج الخفى للتصوف اليهودى فقد التف حول الرؤى التى تمسك 
بمفاتيح الأسرار فى الحضرة الإلهية, والتى تبين عن هذه الرؤى لدى 
الشعب اليهودى» (الماجور, ص 7/8 ) . 

وقد أخذ التفسير اليهودى فى العصور الوسطى - وبخاصة كتاب 
(الزهر) اللشهور,المدسوب إلى اليهودى الإسبانى موسى دى ليون من 
القرن الغالث عشر - بفكرة القصور السبعة السماوية أوغ2)816(310 
ولكنه ظل فى الأساس ملعصقاً برؤية يتكهن فيها حول المظهر الذى 
يقدمه رب بدى إسرائيل فى عرشه. فحتى الآن مازالت هناك ملائكة 
أشداء (يرأسهم ميتاترون) يحاولون أن يمنعوا دخول العارف أو الصوفى 
إلى القصور السبعة أو الردهات السماوية لعرش الرحمن (*"2. 

فماذا تعنى هذه القصور السبعة لعرش الله فى الرسائل العرفانية 
اليهودية الأولى بالدظر إلى المقامات - القلاع الإسلامية والتيريسانية 
(أى المنسوبة إلى القديسة تيريسا)؟ ولنأخذ المسألة جزءا جزءا - ففى 
المقام الأول يبدو أن القصور اليهودية مثلها فى ذلك مثل القلاع العربية 
كان لها أساس كونى مشعرك: هى فكرة السموات السيع - وهذا 
السراث قديم جداء ونجده - كما يشير إلى ذلك شوليم نفسه - فى 


١م‎ 


النظريات الكونية العرفانية, والبابلية, والهليئية, والبيتاغورية. 
ولنتذكر أنه فى العرفاتية نمد روح المتصوف, وقد تحررت من ضغط 
الجسد, تعبر الأجواء السبعة التى يقوم على حراستها حراس غيورون 
حتى تصل إلى الدور النهائى لتتطهسيرها. وهذه الفكرة حول الصعود 
الروحى على امتداد سبعة أجواء لابد وأنها قد أشعت كثيرا فى كل من 
التراثين الصوفيين اليهودى والإسلامىء حيث تحولت, على نحو ماء إلى 
سبعة قصورأو قلاع. وكما رأيئا فإن التصوف اليهودى يحدثنا فى 
القرنين الخامس والسادس عن عرش الله على شكل سبعة قصور لا يمكن 
دخولها تقريبا من جانب العارف الإسرائيلى المجتهد. وبالرغم من أننا 
قد نبهنا منذ قليل إلى أن ثمة أساساً أيديولوجيا مشتركاً بين كلا 
الاتجاهين الروحيين عند اليهود والمسلمين» وأننا سوف نبحث فى 
السطور التالية مياشرة الاختلافات الهامة التى تفصل بين القصور 
اليهودية والقلاع الإسلامية إلا أننا لا يمكن أن نشكك فى احتمال أن 
يكون هناك نوع من التأثير مارسته القصور السبعة]9210[ع11 عند 
الأحبار اليهود على متصوفة الإسلام الذين صاغوا القلاع السبعة 
المتمركزة للروح بعد ذلك بعدة قروت. فعندما كتب النورى مقاماته 
المذكورة فى القرن التاسع تقريباً. كان تراث «القصور قد تقادم به 
العهد, ومن ثم فمن امحتمل أن يكون قد عرف على أى نحو فى وطنه. 
وكان هناك بعض الروحانيين اليهود, مثل هارون بن صمويل البغدادى» 
الذين عاشوا على نفس الأرض وعاصروا أبا الحسن النورى المسلم» وهذا 
مجرد مغال واحد فقط . أيضاأً من العدل أن نذكرء من جهة أخرىء أن 
هذا العراث الفارسى والبابلى القديم عن السموات السبع المرتبطة 
بقصور مسبعة قد دخل منذ فترة مبكرة فى الفكر الفلكى والروحى فى 
الإسلام. وهناك إمكانية أن تكون هذه الخنصوبة الشقافية الأولى قد 


نيل 


حدثت مستقلة تماماً عن الفكر اليهودى؛ ولكن حيز الدراسة الحالية لا 
يسمح بالتوسع فى هذا الموضوع الآن. والحق أن دافيد بنجربى قد قدم 
لنا فكرة واضحة عن الوجود المبكر فى الإسلام لصورة القصور البرجية 
السبعة التى يرأسها علماء متصوفة, وهى صورة ذات أصل مباشر بابلى 
أو فارسى. يقول : 8 7 8 8 8 

«ذكر ابن النديم تراثا آخر يعد بديلا للاثنى عشر قصرا. وطبقا لهذا 
التراث فإن هناك سبعة قصور فقط كل منها يسمى تبعا للكوكب الذى 
يدسب إليه. فالحكيم تدكالوس أصبح مسئولاً عن معبد المشترى» 
وتدكاروس كلف بالمريخ, وهيرمس بكوكب عطارهد. وليس ثمة شك فى أن 
الاثنى عشر والقصور السبعة قد وضعت ثماذج فى معابد الكواكب بحران. 
والدسخة الختلفة التى قدمها ابن النديم والتى يظهر فيها سبع قصور فقط 
يمكن القول بأنها ترتبط بالعرجمة العربية للكتب الفارسية. ومن 
المفترض أن الهرامزة كانوا هم مؤلفى هذه الكتب التى تمت ترجمتها)». 

ولكن سواء قبلا احتمال وجود تأثير عام للتصوف اليهودى على 
التصوف الإسلامى, أو اعتبرنا أن الغقافة البابلية والفارسية قد مارست 
تأثيرا معوازياً فى التصوف اليهودى والإسلامى على حد سواءء فإنه لا 
مناص من أن نمحدث عن الاختلافات الأساسية الموجودة بين القصور 
اليهودية والقلاع العربية. ويبدو أن القديسة تيريسا كانت تعتمد على 
التراث الإسلامى أكثر من اعتمادها على التراث اليهودى (وهذا لا يمسع 
من أنها سليلة أسرة يهودية اعتنقت المسيحية, ففى تاريخ الأفكار فى 
إسبانيا نجد أن هذا الوضع لا يلزم أن يكون بالضرورة محدداًء وليست 
ظاهرة فردية أن نرى أناساً من ملالة اليهود المرتدين: مغل الإشراقبين» 
يتعاطون أفكاراً روحية إسلامية) (50). 


ويظهر للوهلة الأولى أن القصور السبعة فى التصوف اليهودى 


كلما 


تشكل - سواء فى رسائل «القصور ]116310 أو فى كتاب «الزهار» - 
استواء رب إسرائيل على العرش حيث يحاول العرفاء.. المبهورون 
المعود إليه؛ ويرون أنه من واجبهم أن يبلغوا إخوانهم فى الدين بكل 
ما رأوه من صور العظمة والجلال. والقلاع السبعة الإسلامية, يدورهاء 
هى المقامات السبعة للصعود الروحى الذى يقوم به اللتصوف. ويتفق 
المسلمون مع القديسة تيريسا اتفاقا تاما على أن القلاع السبعة أو 
المقامات هى الروح؛ وليست عرش الله: بالرغم من أن الجميع - اليهود 
والمسلمين والقديسة المسيحية - ينتهى بهم الأمر فى المقام السابع حيث 
البحث عن الخالق والنظرة إلى آيات عظمتهء ومع ذلك فإننا نجد عند 
تيسريسا وعند المسلمين أن الروح الحساسة تعماوت فى القلاع الأولى 
بينما فى الأخيرة تبدأفى الوصول إلى الله: إننا إذن إزاء حالة تطور 
روحى مرسومة بدقة. ومن جهة أخرى فإن القديسة بعيدة جداً عن 
الصورة الملائكية المعقدة فى «القصورء اليهودية وعن التأملات اللاهوتية 
الصارمة الموجودة فى هذه الرسائل مثلما هى موجودة أيضاً فى العمل 
الدقيق المشهور لموسى دى ليون. فالأفكار اليهودية المحددة فى القصور 
السماوية السبعة (265. كان من اللازم أن تنأى عن تأملات القديسة 
تيريسا حول العدرج الروحى لروحها نفسها.ء والذى تصفه - مثلما 
يفعل المسلمون - بطابع شخصى خالص وشديد الصلة بالنفس. ويكاد 
يخلو من أى أهداف لها طابع لاهوتى حقيقى. 

وثمة ماهو أكشر من ذلك: فالقلاع العربية الإسلامية والعتى تأخذ 
الطابع المسيحى عند القديسة تيريسا قلاع معمركزة بشكل واضح, 
وهذه هى إحدى خصائصها التى تنفرد بهاء وهى فكرة لا ييدو أنها 
مرسومة بوضوح فى قصور ]111210 عرش رب الجيوش (""2. أيضاً 
يبدو لبا مهما جدا أن ننبه هنا إلى أن التصوف اليهودى يحدثنا عن 


١ /ام‎ 


قصور - وهذا هو المعنى الأساس للكلمة العبرية [116[3 (والجمع -11©[3 
101) من أصل سومرى بمعنى بيت كبير, معبد, ردهة: 257 - بينما 
المسلمون (ومعهم القديسة تيريسا) يدركون أن روحهم الهائمة مثل 
قلعة محصنة (حصن والجمع حصون) محاطة بجدران وأسوار. وفى 
«القصورء اليهودية نجد ملائكة غلاظا يمنعون دخول العارف إلى القصر 
السماوى., بيئما فى «النوادر» و«المقامات) و«مقامات القديسة تيريسا) 
عدن تارنب المح سنا بكزة فى كل قاع ب رسيرريها ل ا 
يحرسها من هجمات الشيطان (الكلب؛, الوحوش) التى تحاول أن 
تدخلها. وعددما يشير التصوف الإسلامى إلى قلعة الروح دائماً تكون 
الإشارة فى شكل قلعة محصنة - والمسيحيون, كما رأيناء قريبون جدا 
من هذا التراث - بيئما اليهود - من المفسرين أو من كانوا قبلهم - 
عددما يتحدثون عن القصور الروحية يشيرون إلى عرش الله أو إلى أى 
مظهر من مظاهر عالمه الكونى الإلهى. ولتذكرء من جاتب آخرء ' 
بعبويعات أخرى لتشبيه القلعة الداخلية للمقامات السبعة التى تشترك 
فيها القديسة تيريسا مع المسلمين: ذلك أن الصلاة هى باب الدخول إلى 
قلعة الروح المحصدة, ويسكنهاء فى كلتا الحالتين: خفر وحراس الحواس 
والقوى الروحية. 

ومع ذلك فإن هناك شيئاً هاماً يجمع بين قلاع القديسة تيريسا 
وقصور اليهود هو أن الله فى القلعة السابعة أو القصر السابعء وينظر 
إليه عادة على أنه ملك ( بكسر اللام). وحتى عندما تشير القديسة إلى 
المقام السابع, فإنها تتحدث عنه فى الغالب بمصطلح القصر الذى يوجد 
به الإله جل فى علاه. وهذه الفكرة فى الأساس عبرية - أو بالأحرى 
شرقية - ولا يمكن أن نسقط من حسابنا أيضاً أن الله ينظر إليه فى كثير 
من مشاههد «المقامات» للنورى على أنه ملك ( بكسر اللام):» محاط 


بحراس» ويسكن فى مركز الروح. ومن ا محتمل أن تكون القديسة:» فى 
بعض الجوانب الدنيا من صياغتها لهذا الدشبيه, قد وقعت تحت تأثير 
مشترك من الإسلام واليهودية. ومن الصعوبة بمكان أن نعرف هل ألفت 
بين العراثين أم أنها أخذت الرمز الصوفى للقلاع بعد أن كانت صياغته 
التأليفية قد اكتملت . 

وإذا قارنا بين العراثين - اليهودى والإسلامى - يبدو لنا أنه بالرغم 
من أن القصور اليهودية تسبق القلاع الإسلامية بعدة قرون, وأنها يمكن 
أن تكون قد ساعدت, بطريقة ماء على تألق الصورة الخصبة عند 
العرب: إلا أن القديسة هنا أقرب جداً إلى الإسلام منها إلى اليهودية: 
ولوافترضنا أن اللتصوفة المسلمين عرفوا على نحو ما هذه القصور 
اليهودية فإنهم قد قلبوا تلك القصور إلى شىء وثيق الصلة بالنفس 
وذاتية» وحولوها إلى قلاع محاصرة بأرواحهم ذاتها بحثاً عن الاتحاد مع 
الله. ويعبدى للداظر أن هذا العراث هو الذى وصل إلى قديسة آقيلاء 
وليس التراث الروحى اليهودى المغرق فى الناحية الفكرية, حيث يبدو 
البطل - حسب رأى شوليم - هو رب بدى إسرائيل وليس روح الإنسان. 
وتعزيزا لفكرة الانتماء الإسلامى, فى الأساسء عند القديسة تيريسا. 
نذكر بحالات تأثير أخرى مارسها التصوف الإسلامى على بعض 
متصوفة العصر الذهبى الإسبانى» وهى تأثيرات تحدثدا عنها فى دراسات 
أخرى : فهناك رموز مغل دودة الحريرء وليلة الروح المظلمةء والقبض 
والبسط؛ وبستان الروح. ومصابيح النار. (2'4 وهناك تأثير روحى 
إسلامى عام جداً على الاتجاهات الروحية فى شبه الجزيرة الأيبيرية خلال 
عصر النهضة (القرنان الادس عشر والسابع عشر) - وقد بدأ فى 
دراستها ميجيل آسين - منذ عدة عقود - ولن يكون غريباً أن تشكل 
هذه القلاع أو المقامات السبعة المدمركزة جزءاً من هذا التأثير. ولايد 


لا 


أنها ظاهرة موسعة جداً ومتنامقة تلك التى تمثلت فى نقل بعض البذور 
الإسلامية إلى التصوف الإسبانى وإعادة إبداعها ثقافياً. ومن ثم يظهر 
أن القلاع الإسلامية - سواء كانت أصيلة فى الإسلام أو كانت لها جذور 
فارسية أو بابلية أو يهودية - هى التى استلهمتها أساسا قديسة افيلا. 
ومع ذلك فإنه من المستحيل أن نتخلى عن فكرة أصبحت عماداً جوهريا 
لأبحاثناء وهى أن رمز القصور السبعة أو القلاع الروحية - بكل 
تنويعاته - يبدو ذا أصل شرقى قبل أن يكون غربياً. 

إذن فالقديسة تيريسا لم تكن هى التى استفتحت تشبيه القلاع 
المسمركزة فى تاريخ الأدب الصوفى . وهذا هو الفقل الذى تمارسه 
المستئدات حيث تقرب القديسة من الصياغة الأدبية الإسلامية لصورة 
القلاع (والتى يقال إن لها أصلاً عبرانياً لكن بعيد جداً) , وهذا يضطرنا 
لأن نطرح على أنفسنا سؤالاء وهو : هل نحن أمام حالة محددة تمثل 
الانتماء الثقافى الإسلامى من جانب المصلحة تيريسا؟ وهو انتماء ملىء 
- بلا شك - بالمشاكلء لأننا لابد أن نعساءل كيف وصلت إليها 
معلومات بهذا المحديد فى القرن السادس عشر الإسبانى, ومحاكم 
التفتيش تعمل بكل قوتها. ويزيد هذا العساؤل قوةإذا وضعنا فى 
الاعتبار أن القديسة تيريسا لم تكن تعرف اللاتينية» ولا العربية 
الفصحى ؟. وفى هذا الصدد رأى ميجيل آسين, كما هو معروف. أن 
الموريسكيين فى القرن السادس عشرء الذين كانوا يتحدثون اللغة 
القشتالية هم؛ فيما يبدوء ناقلو هذه المعارف الإسلامية إلى متصوفة 
العصر الذهبى. وقد جاء هذا الرأى فى مقال له تحت عدوان «متصوف 
إسبانى مسلم يمهد الطريق للقديس يوحنا الصليبى» (مجلة الأندلس؛ 
عدداء 19#, ص/٠-94/)‏ . ولكى نتحقق من افتراض العلامة آسين 
قمنا خلال عدة سدوات بمحاولة اكتشاف الأدب الملمتور لهؤلاء 


الموريسكيين الإسبان الذين كتبواء على امتداد القرن السادس عشر 
وتحت عسف محاكم التفعيش, مستندات هامة فى اللغة القشتالية 
بحروف عربية. ولم يستطع آسين أن يخوض بتأن فى هذا الأدب 
المدهش, لأنه , أى هذا الأدب» لم يحصل على الاهتمام الذى يستحقه 
إلا فى العقود الأخيرة”*'2. وبالرغم من حماسنا الهائل فى البداية 
لهذه النطوطات غير المطبوعة لم نستطع أن تعوصل من خلالها إلى أى 
مفتاح ذى معنى يفسر لنا الرموز الإسلامية التى استخدمتها القديسة 
تيريسا والقديس يوحنا الصليبى (مثل القلاع السبعة, والليلة المظلمة 
ومسصابيح الدارء وغيرها) مع أن بعض المستعمربين الكبار مغل خوان 
بيرنيت مازالت لديهم آمال كبيرة فى أن هذه المخطوطات تشكل مفتاحاً 
لتفسير آثار الإسلام فى العصر الذهبى. فالأدب الأعجمى - الموريسكى 
يعمثل أساسا فى رسائل دينية تبشيرية, وأبحاث فنية. مفصلة فى 
السحرء والطب, والأساطيرء والقصائد, وبالأخص فى الشهادات 
المغيرة للشفقة عن التجربة الجماعية التى عانوا منها والتى جعلتهم 
يفقدون هويتهم كشعب واحد على الرغم من أهميته الإنسانية العظمى 
(وأيضا الأدبية أحيانا) لأنه يقدم نماذج واضحة عن الحالة الشقافية 
الؤسفة التى وصل إليها الموريسكيون عشية طردهم بصفة نهائية: ومع 
ذلك فقد عثرنا فى الصفحات الساذجة ليعض الكتاب المذهبيين 
الموريسكيين على الصورة المشهورة لقلعة الروح. لكن هذه المككتشفات 
لا يبغى أن تجعلدا نحلم بأكثر من اللازم: فالموريسكيون, الذين كانوا 
على درجة قليلة من الثقافة, لم يتوصلوا أبدا إلى صياغة البنية المعقدة 
للقلعة المتمركزة سبع مرات,ء والتى كانت شائعة عند المسلمين المشقفين 
فى العصر الوسيط ثم عند القديسة تيريسا. فعندما يعحدث 
الموريسكيون عن قلاع نموذجية يبدو أنهم يقعسصرون على أساس 


أة]1 


التشبيه: ففى المخطوط 5-2 الموجود فى مكتبة أكاديمية التاريخ الملكية 
فى مدريد» والذى خطه فى تونس كاتب مجهول الاسمء طرد من شبه 
الجزيرة عام .15م 7" نجد أن روح المؤمن تمثل بقلعة محاصرة 
بالرذائل والخطايا ("'2. فهذا التتشبيه الأساسى يمكن أن يكون مأخوذا 
إما عن الغزالى (29 أو عن القديس برناردوء ذلك لآن الموريسكيين, 
المهجنين جداً من وجهة النظر الثقافية» كانوا يقعون أحيانا تحت تأثيرات 
قادمة من الشرق والغرب على حد سواءء وكانوا يخلطون ذلك (بشكل 
فوضوى فى الغالب) فى رسائلهم نفسها. ففى «الحديث؛» أو حكاية 
ورقصر الذهب, الموجودة فى المخطوط رقم 5+6" بمكتبة قصر مدريد 
(والذى نشره الفارو جالميس دى فويئتس ١‏ كتاب المعارك » نجد أن القصر 
موضوع فى سياق سحرى - دينى : ذلك أن على بن أبى طالب يحرره 
من الشياطين أو الجن الذين يسكنونه بعون من الله وقراءة القرآن 
الكريم . أيضاً فإن ما نشيبو دى أريفالوء وهو أكثر المؤلفين لفين الألخامياديين 
المعروفين حتى الآن أهمية, قد استخدم هو الآخر هذا التشبيه المطروق » 
لكنه يخلط بين «القصرء المجازى للروح وقصر الجسد 9*"؟2. إذن فكل 
الأمئلة التى استطعنا أن نوثقها فى الأدب الألخنميادى الموريسكى لبس 
لها إلا صلة واهية جداً بصورة القديسة : تيريسا المنطوية على كثير من 
الععقيد, وإن كان من اللازم أن نعوخى جانب الحذر فى هذا الموضوع لأن 
هذا الأدب الموريسكى مازال فى مرحلة دراسة واكتشاف, ومن ثم قد 
تسفر الأبحادث القادمة عن اكتشافات جديدة . 

إن المصادر الوسيطة امحعملة للقديسة تيريسا - إيكارت؛ ودوم 
دوارتى» وجروسيتيست المذكورين - الذين يشيرون مياشرة فى أغلب 
الأحيان إلى المصادر الحجة عند المسلمين من أمثال الغزالى وابن رشد, 
يبدون أيضاء كما رأيدا من قبل بعيدين جداً عن الرمز المذكور, وكما 


١5 


نراة فى «النوادرء أو عند أصحاب «القصر»]118[210: الذين لا يجمعهم 
عمليا أى شىء مع هذا الرمز. ونفس الشىء يحدث مع المتسصوفة 
الإسبان السابقين على القديسة تيريساء الذين لا يشيرون فى شىء إلى 
الغرب, وإن كنا لا نعدم وجود بعض التأثير الواضح عليهم من قبل 
هؤلاء (أى العرب ) لكن رسائلهم فى التصوف ليست على نفس عمق 
أعمال القديسة تيريسا. 

وعددما نتوقف لنفسر ظاهرة هذا الانعقال الشقافى الإسلامى إلى 
المصلحة تيريسا نتتساءل ألا يمكن أن نفكر فى كتيبات زهدية صوفية 
مجهولة الآن؛ أو طبعت طبعة واحدة» أو طبعات قليلة جداء وبالتالى من 
الععب جداً الوصول إليها. أو ربما كانت هناك ترجمات أو شروح 
لؤلفين عرب (ولعلهم مجهولو الاسم كما كانت العادة فى ذلك 
العصر) يمكن أن تكون قد وصلت إلى يدى (أو أسماع) القديسة 
تيريسا. ولكن الاحتمال الأكفر هو أن يكون ذلك قد تم عن طريق التقل 
الشفاهى : فميجيل اسين بلاثيوس ينسب ظاهرة صياغة القديسة 
للتشبيه الإسلامى إلى «حالة تذكر لا شعورى لحكايات شفهية». ونحن 
نتفق هنا مع المعلم آسين» إذ لا يبدو لنا أن ثمة مخاطرة فى افتراض أن 
يكون هناك رمز واسع الانعشار فى الإسلام يطريقة أو بأخسرى صار 
يشكل جزءا من النزعات الروحية الشعبية الإسبانية فى العصر 
الذهبى”'؟) ومن يدرى فلعل تيريسا مسمعت لأول مرة عن مقسارنة 
للروح بسبعة قلاع فى بعض المواعظ الدينية المنسية أو على لسان بعض 
المععرفين الأوائل على يديها. وربما قرأت ذلك فى كتيب صوفى غامض 
مفقود حاليا لسوء حظنا نحن الباحثين. 

وقبل أن نختم هذا الفصل لابد من إضافة بعض التأملات . فإذا كانت 
المادة الأولية لرمز القلاع البعة المشهور عند القديسة تيريسا إسلامية 


لالحلا 


(بالرغم من أننا نذكر مرة أخرى بأنه يمكن أن يتضمن عناصر يهودية أو 
فارسية أو بابلية) فإنه من اللازم أن نبرز بعض الافتراضات التى قدمها 
اثنان من كبار الباحثين فى هذا امجال وهما هيلموت هاتزفلد, وجاستون 
إتشيجوين المذكور من قبل . فهيلموت هاتزفلد ('" لا يدكر التأثير 
الإسلامى على تيريساء ولكته يفترض أن هذا التأثير جاءها عن طريق 
رايمون لول فقط. ولول لم يكن هو المستعرب الوحيد فى شبه الجزيرة 
(أو حتى فى أوروبا). فكشير من الرموز أو الموضوعات الديئنية 
الإسلامية التى سوف نجدها بعد ذلك عند متصوفة متأخرين مغل 
القسديس يوحنا الصليبى, والقديس أنطونيو اللشبونى, وأوسونا 
ولاريدوء والقديسة تيريساء لم يصغها من قبلهم بالضرورة الكاتب 
المايوركى الملغز (رايمون لول) . إن ما يحدث هو أن الآثار الإسلامية عتد 
لول واضحة جداً (ولنتذكر أنه كان يكتب باللغة العربية وأنه ذكر 
المرابطين الصوفيين مباشرة فى كتابه (813201161282) ومن ثم كان من 
المريح أن ينسب إليه أى تأثير إسلامى متأخر فى شبه الجزيرة حتى لو لم 
يكن هداك تفسير واضح يؤيد ذلك. ولكن من الضرورى أن ننظر إلى 
لول وإلى الكتاب الزاهدين - المتصوفة فى شبه الجزيرة بمنظور جديد : 
ذلك أن القليلين جداً منهم هم الذين كانوا بمنأى عن التأثير الإسلامى 
العميق عليهم. وهذا التأثير يبدو أنه كان أكفر تعميما وانتشارا ثما 
ظللنا نعتقده حتى الآن. وفى الحالة التى معداء يبدو من الواضح.ء للوهلة 
الأولى» أن القديسة تيريسا كانت أقرب إلى أبى الحسن النورى منها إلى 
رايمون لول. أو كانت أقرب إلى أبى الحسن من قرب رايمون نفسه إليه مع 
أن رايمون كان يكتب بالعربية فى العصر الوسيط. 

وفى المقام الثانى يبدو لنا ضرورياً أن نراجع بعض الشىء افتراضات 
الباحث الكبير جاستون إتشيجوين حول مصادر القديسة تيريسا. ففى 


ل 


كتابه المذكور الذى نشر بعد وفاته كشف هذا المعلم الشاب تفصيلياً 
وبدقة عن التراث الصوفى السابق على تيريسا ووضعها فى منظورها 
الأوروبى الواجب . وهو ينبه, بعد هذه الدراسة التى بحث فيها عن رمز 
قلعة الروح عند متصوفين سابقين على تيريسا مثل أوسونا ولاريدوء إلى 
أن «الأدب الذى يبتعد فيه الشكل والمضمون عن التراث يبدو أصيلاً 
طالما كان الإنسان يجهل المعلمين الروحيين فى القرن السادس عشر» 
(العمل المذكورء ص56" ) . ونحن نود أن نضسيف إلى كلمات 
إتشيجوين أن أدب القديسة تيريسا يمكن أن يبدو أصيلاً أيضاً فى حالة 
ما إذا كنا نجهل المعلمين المسلمين الذين صاغوا نفس هذا الرمز الأدبىي 
عن القلاع أوالمقامات السبعة المتمركزة خلال أكثر من تسعة قرون من 
الإبداع الأدبى. وقبل هؤلاء. الأحبار الأولون الذين استوعبوا عرش الله 
فى شكل سبعة قصور متوالية وذلك منذ القرن انامس الميلادى, وقد 
قلدهم فى ذلك المفسرون فى القرن الثالث عشر. 

ونظراً لأن إتشيجوين كان لا يعرف هذه الرموز فى الإسلام (ووجود 
تنويع يهودى لها) فإنه قام بعدة جهود تفسيرية تبدو غير ذات جدوى. 
وبما أن العسالم الفسرنسى لم يكن قد عثر على سوابق مقنعة لعشبيه 
القديسة تيريسا المشهور, وهو القلاع الداخلية, فقد حاول أن يقيم 
عملية تطور الرمز من خلال إضافة عناصر تجمعت للمصلحة تيريسا فى 
طريقها أو عرضت داخل مفاهيم الحب الإلهى ‏ يقول: 

«فى سيرتها الذاتية نحد بستانى الحديقة الصوفية يصبح شخصا غير 
مرئى يقدم إلى الله مفاتيح الحصن (حياتى الفصل .)١48‏ وفى مسائل 
الفكر عن الحب الإلهى تعد الروح لنفسها سكنا من أجل المحبوب 
(الفقرة ؟) وأخيراء فإن الطريق الذى تحدده صلاة التأمل فى حالة 
صعود نحو قصر شديد الفخامة» (العمل المذكور ص9"15). 


ونحن نعتقدء بناء على أن تشبيه قلاع الروح أو مقاماتها السبعة هو 
صورة متكررة فى الأدب الصوفى الإسلامى (وأن له تنويعات فى التراث 
العبرانى) كما حاولنا أن نبرهن على ذلك» نقول نعتقد أن القديسة 
تيريسا لم تبدعه من خلال عملية توسيع لعناصر سابقة معفرقة فى 
أعمالهاء وإنما لابد وأنها وصلت إلى هذا الدموذج الرمزى بطريقة ما 
وهو مكتمل تهاماً. ٍ 

وفى الْنتام نقول : ربما لا يمكن أبدا أن نعفر على حلقة الوصل المفقودة 
بين القديسة تيريسا - وذاكرتها سيئة جداً بالدسبة لمصادرها الأدبية - 
وبين الإسلام. ولكندا إزاء الوضوح البليغ فى الرسائل الإسلامية؛ يبدو 
لعا من المستحيل ألا نحس باقتراب القديسة تيريسا منها. فالقديسة 
تبدو داخلة بعمق - بالتأكيد دون أن تعى ذلك - فى التراث الصوفى 
الإسلامى حيث كان رمز القلاع السبعة المتمركزة للصعود الروحى قد 
صيغ على امتداد قرون طويلة سابقة: ربما بتعزيز من مصادر قديمة جدا 
يهودية وشرقية. ويبقى هنا شىء واحد وهو أن الصياغة المسيحية 
للقديسة تيريسا كانت أكشر عمقاً من الصياغة الإسلامية, وأقوى 
إبداعياًء كما أنها صاحبة الفضل فى جعل هذه الصورة مشهورة فى 
الاتجاهات الروحية الغربية. لقد رفعت القديسة مصادرها السامية إلى 
هذه القمم الأدبية والروحية حتى لقد بدا شاحباً هذا الأصل البعيد 
القسادم من أراضى الشرق . ولكن إصرارنا على هذا الأصل الإسلامى 
البعيد وربما العبرى من قبله - لا يعنى أندا نقلل من قيمة عبقرية 
القديسة تيريساء لكن هذا الأمل حاسم فيما يتعلق برمز القلاع. فقد 
عرفت المصلحة كيف تمزجه بميراثها الفقافى المسيحى الخاص, ورفعته 
إلى درجة عالية لا يمكن إنكارها فى الأدب الصوفى فى العصر الذهبى, 
ومن ثم عرفت كيف تدخله ضمئ التراث المهجن التصب » 


5وا 


حواشى المُصل الرايع 


-١‏ «على الرغم من أن الله قد وهبنى مهارة وذاكرة إلا أن ما عندى قليل جداًء وإن 
كنت بهذا القدر القليل أستطيع أن أستفيد ثما أسمعه أو أقرأه..» انظر: 
112010,1970 ,8 ,كماع ممه 0135 لناجة ,:: .مده ,108 13[ 06 مرطات] 

؟- .365.م رققاء 1م000 00535 ,1 ,رمتعاهز والثاكده اعل 7/10:2025 ويصر الأب 
دييسجو دى يسيس 765علآ 06 0م1016 على أن الرمز ناتٌ عن عملية استلهام 
مباشرة للقديسة من الله. وهو يدقل شهادة شخصية لها حول بذور رسالتها 
الصوفية الشهيرة. وعلى الرغم من أن روبرت ريكار فى دراسته : -اوطوزتزة مآ 
اغآ .وول .لالظ ,عدقمفط1 عأصدد دع بكناء نرم م1 لامعأقط) نال عدووة 

27-4.مم ,1965 
وفيكتور جارئيا دى لاكونشا فى مؤلفه: 

98 ,أعتلم ,وقع5ت1" هامة5 06 ملمقرعاز] عايج 181 
قد أثارا تساؤلات حول الشرعية المطلقة لهذه الشهادة, إلا أنه من المفيد لنا 
تسجيلهاء لأنها تبدو وكأنها تؤكد مصداقية فكرة أن التشبيه يدسب بالأصالة 
إلى القديسة تيريسا. وها هى كلمات الأب دييجو: 
«لقد رغبت هذه الأم القديسة أن ترى جمال الروح فى حالة الطاعة.. وبينما 
هلى على هذه الرغبة طلب منها أن تكتب رسالة عن الصلاة, وكانت لديها 
معرفة كاملة بذلك عن طريق الخبرة . وعشية يوم التغليث المقدسع» وبيدما هى 
تفكر أى موضوع يمكن أن تناوله فى هذه الرسالةء حقق لها الله » العالم بخفايا 
كل شىىى هذه الرغبة ومنحها موضوع الكساب . لقد أظهر لها منطاداً جميلاً 

من الزجاج على مثال القلعة, به سبعة مقامات, وفى المقام السابع الموجود فى 
المركز أطل ملك الجلال ببهائه الرائع؛ الذى كان يضىء ويضفى الجمال على 
هذه المقامات حتى السياج »وكان الضوء يزداد إبهارا كلما حصدث تقدم ناحية 
المركزر . ولم يكن هذا الضوء يعجاوز السياج بل كان كل شىء خلفه ظلاماً 
دامساً, ونجاسة, وضفادع, وأفاعى, وحيوانات أخرى مسمومة. .. وقد أخذت 
من تلك اللقامات السبعة للقلعة دذرجات سبع للصلاة» نتعمق من خلالها فى 
ذواتداء ونمضى فى الطريق إلى الله, بحيث أنعا عندما نصل إلى عمق روحناء 
ونتعرف على أنفسنا معرفة كاملة, نكون قد وصلدنا إلى مركز القلعة وإلى المقام 
السابع الذى يوجد به الله وعندئذ نتحد معه اتحاداً كاملاً» انظر: 
8 عل 72012025 لز 5ه1للأكقه 105 ع0 لتسنة 21ل" رؤماء2212 مزوة [أعدع 311 
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,1946 ,11 رلقة لق ,"قمععع1 قاصد3 رع '( معتصؤفاذا معتاكتم 13 ابرع 
268-269.مم 
وكلمات الأب دييجوء ونفس كلمات القديسة تيريساء التى تصر عالى 
الاستلهام المباشر لرمز القلاع السبع, تطرح علينا المشكلة الدقيقة حول شرعية 
اقتراح «مصادر أدبية؛ لرؤية صوفية. . وليس فى نيا أن نضع أصالة لحبظة الشوة 
الصوففية عند القديسة موضع الشك » لأنها من أكثر التجارب إقناعاً فى الأدب 
الصوفى فى كل العصور. ومع ذلك فإندا نعتقد أن المتصوفة كذلك هم أتاس 
يتغذون على البيئة النقافية التى عاشوا فيها. وأيا كانت الطبيعة الدقيقة 
لرؤيتها الروحية (وهى بجوهرها غير قابلة للنقل) فإن أصحاب الرؤى اضطروا 
دائماً أن يستخدموا اللغة التى يستخدمها أبناء جلدتهم للتعبير: على نحو ماء 
عمايعجز الرصف عنه . وهنا فإن الذكريات, الواعية متها وغير الواعية. 
ا و د الا 0 موت ا و 
بغسةء لكديا غالبا فى أخرى» .وفيا يد نبوف تترقف عندحالة الصو 
مكحا لخر دو فن لقافات علدد 21 ومس ينها بورة قلغةا د 5 
ولكن التفاصيل البدائية التى وصفت بها تيريسا هذه القلعة المتمركزة عالى 
نفسها سبع مرات تتفق بشكل كامل مع الصيغة التى اعتمدها المسلمون على 
امتداد ثمانية قرون على الأقل» ثما يجعل من المستحيلء فى أى ميشاق شرف 
فكرى, اللجوء إلى تفسير انعزالى للظاهرة. وأخيراً لا ينبغى أن نسى أن تحريو 
رسالة المقامات للقديسة تيريسا جاء متأخراً عن تجربة الدشوة الروحية: فقد 
توفر لها الوقت للتفكير بعناية فى الطريقة العى سوف تدقل بها تجارب النشوة 
العديدة عندهاء وهى من هى فى مجال الكتابة . وهنا يتدخل جهد واع يفرض 
فيه بالضرورة استغلال السياقات الأدبية. والرمز الإسلامى للقلاع السبعء الى 
سوف نتوقف عنده بعد ذلك مباشرة» كان يشتمل على قدر عظيم من الفن , 
وقدرعظيم من الحيوية فى الوصف, ولابد أنه كان منتشراً على المستوى الشعيبى 
أو الفولكلورى فى إسبانيا فى القرن السادس عشر. 
#و_- تتصور القديسة تيريسا روحها فى حالة الطاعة والتأمل بأنها مكونة من «زجاج 
رقيق أو ماس». وهناك تراث طويل جداً سابق على القديسة: : فقداستفاك 
التصوفة, سواء فى الشرق أم فى الغرب. من الصورة الروحية الجميلة الشفافة 
وأقرب الحالات إلى القديسة هىء بلا شك, حالة فرانشيسكو دى أوسونا فى 
مؤلفه [قده ناودع وأتدلععء20 رم1620' حيث يحدثما عن زجاج (أو حجر 
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زجاج) الروح. وحالة برنارديدو دى لاريدو؛ الذى يشير إلى «جدران الزجاج 
الأربعة؛ لقلعة الروح فى رسالته «الصعود إلى جبل سيون 46ده]5 اعل 108طناث 
101" . والقديس يوحبا الصليبى فى «الصعود: 23 . وهذا الحشبيه تكرر 
فى أوروبا قبل ذلك بقرون: وهداك حالات مغل جان جيرسون 0615017 16327 
فى دعن اللاهوت العملى: الصباععة» 100105018 :3ء0ا73م 116010812 2106 
وقيصر دى هيسحرباخ 11615603 06 0653:1015 الذى يتصور الروح على 
أنها دائرة من الزجاج. وهذان مغلان مشهوران غاية الشهرة. وقد قام المسلمون» 
بدورهم, بصوغ هذا العشبيه الشائع, بالقريحة التى ميزتهم دائماً: فجلال 
الدين الرومى استعار لروحه قارورة من الزجاج يسكن فيها امحبوب أو الله مثل 
حورية مسحورة؛ يمكن جذبها بالرقى والتعاويذ التى يعرفها الصوفى. وآخرون 
مثل نحم الدين الكُبرى يقعصرون على الصورة شائعة الاستخدام للروح» وهى 
أنها عبارة عن حجر ثمين براق وشفاف ينتظر العودة إلى المنبجم الأصلي الذى 
اقتطع منه. ونحن نذكّر هنا بأن زجاج الحجر بوصقه رمزا روحيا قد عرف كذلك 
فى أوروباء على نحو ما يشرح أنجيلو ليبينسكى 1110511 828610 فى دراسته : 
"عاضو ع0 0760© قمتباتط ولأعه عصدودعع علاعل ذزعهامطدزة 14" 
61 ,3568© ,تطاعوع 1م123 تناك أل علهمه تعداة موعهوده©) [عل تلق ) 
127-158.مم 1962 ,عجوم 
وسوف نعود لنتوقف فيما بعد عند هذا الموضوع. 
8مم ,1972 ,1420210 كح ,11آ ,7ا1 ,لقتمشستموء متملعععة رعمه1 
.2202 
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ه - ها هو نص لاريدو 1.38:600 الملغز: 
«(إن الفهم مجال... ) مربع الأضلاع متساويهاء فحاول أن تحيطه كله بزجاج 
رقيق» وهو حسجارة شفافة وثمنية. ويدبغى أن تقام فى كل واحدة من هذه 
الأنسجة أو القطع الخاصة بذلك المربع ثلاثة أبراج مشغولة بمجوهرات ثمنية. 
أعنى من أحجار ثميئة: وبهذا يكون هذا السياج ذو الأبراج محيطا يمدينة: وعى 
مديئة مقدمة؛ أورشليم الماوية؛ وجدرانها مكتوب أنها من أحجار ثمينة.. 
وفى أعلى هذه الأبراج ينبغى أن تعلق أربعة دروع من الذهب الخالص.. وفى 
وسط هذا امجال المسيج ... يبدو وكأنما تحعرق به شمعة عيد, شمعها فى غاية 
النظافة, وفتيلها خالص..., وهى فى هذا الكمال.... والشمع بهذا التوهج. 
فإنه من المسعحيل فى أى مكان أو زمان, أن يخبو أو يقل ضوؤها أو يقس 
بريقها. فطالما أن الشمعة مشتعلة» فإن الشمع هو جسد المسيح المقدسء والفتيل 


يل 


هو روحه ذات السعادة الغامرة, وأنتم بضوئه المشتعل بإتقان تستطيعون تصعيد 
الفهم تجاه الغالوث المقدس فى جوهر واحد وخالص ... وفى هذه المدينة المقدسة 
ليس من الضرورى أبداً وجود شمس أو قمر لأن نورالله يضيعها.. إن الجدار 
الزجاجى هو العذرية المضيعة التى تنير المديدة, والأحجار امخعلفة هى التعدد 
الكبير لمن خصتهم العناية: اثنا عشر برجاء واثنا عشر رسولاً. وأربعة دروع هى 
الأناجيل الأربعة. . ويعود الوضوح والتألق المنعكس فى الأحجار الثمينة... 
وهلم جراء لأنه بهذا تعمواصل عطايا الله للس ناد ١.‏ ونازال لذيا بو لخر 
عبارة عن قلعة, عن حصن بيت قوى, بيت حقيقى. هو مقر الملك. قصر 
المديئة, هو أقرب من الشمعة. وهو معجزة الله التى تمعد إلى الأبراج الأخرى فى 
تجل إلهى كامل ؛ لايكاد يستطيع هذا الفهم الضعيف أن يبلغه. . وهذه القلعة 
مؤسسة على زجاج رقيق جداء وقوى جدأً مثل الماس الذى لا يمكن كسرهء ومن 
آلاف الأحجار الشمينة التى تزيين جداره؛ وأبوابه مصنوعة من ياقوت أزرق 
وزمرد.. هذا هو قصرنا الحقيقى, الواقع فى كنيسة... هو معبد الإله.. 
أورشليم... مديئة الله... نورنا هو اللهء هو يسوع المسيح المبارك, هو ذلك 
الشمع الاحتفالى, النماء والوضوح لنورة» التجلى الإلهى الواسع.. .٠‏ انظر : 
رلأشظ ,650320165 05مع5أء صدة 141500205 ,دمز5 عنده]8 اعل ملتأطسد 
.270-274.مم ,1948 ,11 ,731300 
5- ها هو النص الكامل لموعظة «عن الحارس الملازم للقلب» من كتاب : 56200565 
5/1955 ,1120210 ,كف رققاء [ مره 5ر0 ,32 ,1تانات ركمتكة ١/7‏ 
«ينبغى علينا أن ندمى ونحرس جيداً قلعة الروح لأن الحياة الخالدة نابعة منها . 
ولكن هذه القلعة الواقعة فى أرض الأعداء تهاجم من كل الجهات:؛ لهذا يجب أن 
نحميها بحارس صلب. .. من كل الجهات: من تحت ومن فوق. من الأمام ومن 
الخلف. من اليمين ومن اليسار. فمن أسفل تهاجمها شهوة الجسدء التى تصارع 
ضد الروح.... ومن أعلى تكون الساعة قريبة... ومن الخلف يقيع العلذذ الفانى 
الذى يتولد عن تذكر الخطايا الماضية, ومن الأمام إصرار الغوايات؛ ومن الشمال 
قلعة الإخوان المتحذلقين والهامسين, ومن اليمين عبادة الإخوة الطائعين». 
أما القديس برناردو فى «وخطب القديسين» 527405 06 567202165 ( المنطبة رقم 
" : فى صعود العذراء مريم, المعدون وعن طريقة التسظيفء وتزيين البيت» 
وتأثينه؛) فيعلق على الآية العى د تقرل : «لقد دخل يسوع قلعة, وامرأة تسمى 
مارتا استقبلته فى بيتها». وفى هذه القلعة يحدث القديس برناردو مراوحة بين 


المواس: العالم؛ تجسيد المسيح؛ صدر مر بيت أو قلعة الروح. كما يذكر 
طبقا لأهدافه المجازية الحكمة رقم 4.717 التى تقول : «احفظ قلبك بكل عناية, 
لأن منئه تنبع الحياة». والعدو ( ويعنى به الشيطات) يمكن أن يحتصر على وجدار 
العفة؛ وعلى «معقل الصبره الخاص بالقلعة المجازية للروح (ص/١ )٠/‏ ولكن 
المسيح ددخل القلعة, وعددما هاجم أقوى من فيها سلبه غنائمه؛ وكسر أبواب 
البرونزء وحطم أققال الحديد, وبهذا استخلص السجين من السجنء والظل من 
الوت» وكان خروجه من باب الاعتراف...» (ص8 .)17/١‏ 
“ا - مرة أخرى نقدم التص الكامل: 
رهذا البيت» يا إخوانى, هو قلعة الملك الخالد, لكنه محاصر بالأعداء. .وحن 
جميعاأاقسما أن نمضى خلف راياتهم: ووضعنا أنفسنا ضمن قوائم 
سيئاتهم... ونحن فى حاجة إلى ثلاثة دفاعات لحماية هذه القلعة. هى الحصن 
والأسلحة والأغذية ... أما الجدار فإنه العفة, والحصن هو التوية.. والأسلحة, 
إنها أسلحة روحية شديدة القوة» وليست للدفاع ضد هجمات العدو فقطء بل 
تعلح كذلك لمهاجمته والانتصار عليه. . ومن جهة أخرى لا ينبغى أن يستخدم 
التجويع سلاحاً للضغط عليناء ولا الحظ. بحيث تحد أنفسنا مضطرين لتسليم 
القلعة للأعداء... ليس بالخيز وحده يحيا الإنسان:؛ بل إنه يحيا بكل كلمة 
تخرج من فم الله... ومن المؤكد أن كل من يحاولون إدخال الأعداء فى قلعة 
الإله خونة, إنهم النمامون.. إنك تكون قد اقعطعت من المسيح قلعة فائقة 
الجمال إذا تنازلت لأعدائه عن قلعة كلارافال.. فلععمل على الحفاظ على قلعة 
إلهنا وملكنا, ولندافع عنها...» انظر: 
١‏ 7قل350ناع8 2312 705قألكغ 260 عنان 72تغلاع عل 705ناأن قوعم دعا 105 126" 
.861-63 .مم ,.أك .مه ,"12105 عل ماالتاكده آء ععلمعاعل 
م - -عالتفطك ع8 ممعم 12 00 7اع02(كمدل8 :عأمععوعءط 15 عنامم 50101 
.(025502) لتتقع[ ع0 1160115 1520215 561230115 5172 20110 ,01215010 رعرةار 
74.م ,1946 ,5قمة8 ,هنا - ل عنوتطم مكماتطم ععتةنط نآ 
4- مقطوعات من القصيدة 
رنقلت اللؤلفة فقرات من القصيدة بلغت ثمانية وثلاثين بيتأء وهى أبيات بلغة 
أنحجلو فرنسية هن القرن الغنالث عشر الميلادى. والشاعر فى هذه القصيدة يثبه 
الحصن امجازى ببطن العقراء التى حملت السيد المسيح... المترجم) . 
-١‏ كما أن خيرونيمو جراثيان 053[38) 18761130 المعترف والمتعاون مع القديسة 
تيريسا قد استفاد من الآية التوراتية فى عمله المعنون 1.00503710: الذى صاغ 


فيه صورة القلعة بمصطلحات قريبة جدأ من مصطلحات القديسة. انظر : 
.(423.م ,1922 ركتقة ملنة ع6 161636 الالة5 باتعو ممم لاماهله:]] 
والدراسة المقارنة بين الرسالتين؛ رسالة تيريسا ورسالة جرائيان؛ التى جاءت 
بعدهاء مازالت قيد البحث. 
5 -3ع0 220 13غهآ دده ل26آقضة1 كتامتطتع5 له دعكتامع لمع1اعم51 
.5 ,هلامآ بتعطة1 لنه “تعطة] ,قحم 
- إن دراسة مطولة لكل الروحانيين الغربيين الذين استفادوا من الصورة سوف 
تكون مسهبة جداً . وبحسبنا أننا لا نستطيع أن نذكرهم جميعاًء وأن ثمة 
حالات لا حصر لها لم نتوقف عندها . ولتذكر فقط هنا بعضآً منها : فالقديس 
جريجوريو 061801530 530 يقدم لدا بديل الروح بوصفه مبنى من أربع نواص 
هى الفضائل الأساسية الأربعة, وأنه, أى المببىء مطمور تحت الغواية. بيدما 
جيوم لوكليرك ع0165) 16 106ا1!113نا0 يفسر قلعمه المجازية, المحروسة بفضائل 
المواضع والإيمان... إلخ بمصطلحات عن العذراء (نا116 عل ]2ة5ع8). وفى 
الرؤية الشهير لبيير بوليمان 2108038 275 توجد قلعة مجازية تدافع 
عنها سبع حارسات جميلات هن الفضائل السبع., يكلفن بمحاربة الخطايا 
السبع القاتلة. أما المعدصر أنطونيو إنريكيث جوميث 162او م8 وأدماصةق 
2 فيتناول الصورة 1113868 من منظور آخر فى رسالته «السياسة 
الملائكية) (1647 ,ققناظ ,30861123 201163) عندما يتصور معبد سليمان 
على شكل ثلاث قلاع متوالية تتوافق مع الألوان الثلاثة السماوية. وفى القلعة 
الشانية, المسماة قصر القداسة, تتألف المناوة أو القدديل ذو المصابيح السيعة 
(وتحن نشكر زميلنئا كونستائس روز1056 00275]81706) من جامعية -110185 
73 لإمداده لدا بهذه المعلومة) . ولكن يبدو أنه لا واحدة من هذه الحالات 
تقدم تفسيرا مرضيا للاختراع الأدبى الذى جاءت به القديسة تيريسا. 
"1 1- 02 قتهعممم دو[صطوعئ ع 5م[وطمزة ,قوضوععء1ق3. ,05 نم83 34210 تارم 
.290.م ,1975 ,قه0طناا ردكغنا5 مم [2/ا6 زل106 انويع 1[ 
15- - (نقلت المؤلفة نصا لدون دوارتى» باللغة البرتغالية, من حوالى سبعة عشر 
سطراً : ثم أشارت إلى المصدر التالى : 
-06 عطآ مصرمن) ع ,صصمء 00,2 هووم71 عل 02535 235 ,1.7050 واناتمدح 
طامعوه1 .80 ,معأع طاعكده0) لقعكآ ,"دب ممارعء© 2035 أموتصة عد جرع 
4 - 303 .مم ,1942 ,قمطوآ ,اعزط 


-١8‏ مارتينس 8/0311175؛ العمل المذكور. رهذا العالم يعرض ماذج من عند أصحاب 


الرسائل البرتغاليين الذين استخدموا مجاز القلعة على نحو مشابه مثل 
القديس أنطونيو اللشبونى اء 65ع7م0صمع5) ووطوار] عل متوماصم مأدد5 
(2111 16قأة ,لتناتقت 1لدر120 3زاعع81035, وفسرى رويرتو 0رعطاه10 [1:6 
(ورسالته القصر المعلألىئ 2611160 ناو0118]6) حظيت بانعشار واسع في 
البرتغالية فى القرن الخامس عشر الميلادى) وفرى دييجو روساريو -1016 [ع:1 
0 هوع (القرن السادس عشر) وآخرين. 

5- يقدم القديس يوحنا تنويعاً غريباً عددما يتخيل روحه - أو درجات الحب 
الصافى لروحه - بمصطلحات ليست من سبع قلاع, بل من سبعة مراديب 
تزداه عمقا المرة تلو المرة. ويشرح الشاعر أحد أبيات النشيد الروحى, 
المستلهم مثل كثير غيرة. من «نشيد الإنشاد؛. يقول: «فى السرداب الداخلى 
محبوبى شربت:.. وهذا السرداب الذى يعنى هنا الروح هو الأخيرء وهو أكثر 
درجات الحب توثيقاً حيث تستطيع الروح أن تكمن فى هذه الحياة, ولعله 
لذلك يسميه السرداب الداخلى» أى الأكفر عمقاً. . ومن ثم فإن هذا يعنى أن 
هناك سراديب أخرى أقل عمقاًء هى درجات الحب التى يتم الصعود منها حتى 
هذه الدرجة الأخيرة. ويمكن أن نقول إن هذه الدرجات أو سراديب الحب 
سبعء وهى المؤهلة لتلقى هبات الروح القدس بالتمام. . 
وينسغى أن نعلم أن أرواحاً كشيرة تصل إلى السراديب الأولى وتدخلها ٠‏ كل 
منها وفقا لكمال الحب الذى عندهاء لكن الدرجة الأخيرة الأكثر عمقاً أو 
دخولاً لايصل إليها إلا القليل من الأرواح فى هذه الحياة وبذلك يتم الاتماد 
الكامل مع الله السمى بالزواج الروحى . انظر : 

1010 رافظ ,نت 18 ع0 مقناك صدك عل قتطه 3١‏ 7102 ,3 ,26 سماعمد6 
.0 ,1964 

وفى نشيد والصعود» 505103 (415-416 .مم ,.أك .02 ,11,9 ,1.2 

ند زميل القديسة تيريسا فى حركة الإصلاح (نعنى القديس يوحنا الصليبى) 

يشير إلى المنازل السبعة التى يجب على الروح أن تمر عليها حتى تصل إلى 

هدفها وهو الله فى المقر الإلهى لكامل إحساته. 

7- ولنعذكر الإشارات المقتضبة إلى القلاع على طول الرواية: القصر المسحور 
الذى غحه أبوليدوت 011002م4 فى مشهد الجزيرة الراسخة, قلعة لاكالسادا 
83 1.8 التى قدم فيها أماديس 487132015 نيشان الفروسية إلى جالاؤور 
7 فى حضور أورجاندا المجهولة 103ع70مء1225 18 17183003 وحيث 
انتصر على أربعة فرسات وقلعة 160581 52311) 61 التى ولد فيها طفل لملك 


بريطانيا الملك ليسوارتي 1508116.آ وزوجته الأميرة ثيليندا 0611008 وعلى 
الرغم من الهالة المقدسة (أو بالأحرى السحرية) التى تحيط بهذه القلاع فإنها 
لا تكاد تجمعها صلة بقلعة المقامات السبعة عند القديسة تيريسا. ومن أجل 

مقارنات أخرى بين القديسة وكتب الفرسان انظر: 
مللتاقق أع ودع معترمعع21 عاصدء لتمعأد 81" بقزعنة 0 5ولاعدات أحطه0151) 
77-7.مم ,1972 ,201977 ,مذأوناك1[0 عل مقتاع.[ ,"ممدأوعرع1' 


مح لمسموعره2 ملم أماقها معطا رؤعلقتطصب! ١/7111‏ عل علمقصعظ ملعم 


-0 11 ,(1552 ,ممتصة) أعل مستلع81) ...عتطصسصط [أعل حل 15[ عل دمأ 
61م ]0 لإأعاء50 عتمومول8 18 عل 12أناء ذاعم 


84- نشكر زميلنا وصديقنا الكريم فرانفيسكو ماركث فيانويفا على إمداده لنا 


بدسخة من دراسته غير المطبوعة, العى قرئت أمام «رابطة اللغة الحديفة؛ -100! 

1311811386 651 فى شيكاغو عام /1551» وقد توسع فى 

هذه الدراسة فى نسخة عام ؟985١.‏ انظر: 

22.4952 ,52180203 ,مضق اوعمع!' 6301023 12 موعمعممن) أعل قماءم 
وانظر كذللك دراسعه قيد النشر 165859 53212 06 3512رة1!1 «هأعدءه70 هآ 


٠‏ عن هذه الخالة وحالات أخرى انظر: 


,"[ة8لمه2 لز 8قنةم85 لدع قن لكنااتة 113أ111622 2آ" ,3ل1آ 1053 812513 
-1هلآ لقتمهغ1ل8 ,"02م عممصده0 (١‏ 9[منقمدع فتتطومع 11[ عل 105ل0نند8" من 
134-8.مم ,1966 رقعرتة 5م0رعاظ ع0 فأعمأاممع/ 


1 يبدو أن أونامونو قد تلاعب بهذه الفكرة قبل ذلك » لأنه ذكرها فى رسالة 


موجهة إلى السيد / فرانفيسكو خينير دى لوس ريوس عام ١1845‏ . انظر: 
عأسلةة تغط "تملع دز سسدعغوطن)" نال عند أآمطتصلازة عآ" باأموعت1 أرعطم0] 
-27.مم ,1965 ,3711غ2آ ,.مولط .اانظ ,"عوةرقط 1" 
ولم نستطع أن نعحقق من معلومة يهسم بهاء بلا شك؛ زميلدا ماركث فيانويفا 
هى أن الأب ناثاريو دى سانتا تيريسا روانو فى دراسته 06 2516010813 8.آ 
(1955 ,معتعرة 4]) موعتع 1 وأمدك 
يقول إن القديسة قرأت الدكتور لوبيرا وذكرت كتاباً له هو وكتاب الأمراض 
الأربعة» 6716210103065 مماقناك 35[ 06 5:0ئ.آ المنشور عام 4 :١56‏ وذلك 
فى رسالة بعاريخ .م؟ مايو عام ١554‏ . وقد بحثبا بلا جدوى فى طبعة 
الأعمال الكاملة التى قامت بها دار نشر 886 عن رسالة للقديسة تيريسا 
تعود إلى هذا التاريخ. والرسالة الوحيدة العى أرخت فى مارس عام ١8658‏ 


(فى نهايات الشهر) لا تشير فى شىء إلى الدكتور لوبيرا. ولا ندرى هل 
الأب ناثاريو أخطأ فى ذكره لنص الرسالة أم أنه أخطأ فى تاريخها. ولكن من 
الهم تحقيق هذه المعلومة. 
؟ ؟- ,"وممدءتامصط كاذ لمة علاكهن) موتعنم1 عط غه بررعودمس][ ع” 
.1 --198.م2 و1970 ,201 ,عع ناث تدعق دعل معمرع م18 
“ا ,1931 بلرولا 381286 ,مهااتدهد84 .ذعناور8 لاكتمهم5 عط غه كعتونسنك 
.7 بآ .آم 
4 37- ,تحصدآ مزل1212100 06 5ئطئه0]] عط 2ه بإلسنك ق .سك أدطاجسسمكك؟ ع1 
.2.6 ,1978 رعناعد] عط] /دهلهمآ ,كدمققهء تاطبط )وع197 - أموك] 
وتصر الباحثة على أن أحمد كان يسمو فى الجاتب الروحى على أخيه الأكقر 
شهرة أبى حامد الغزالى. انظر: 
01 ةن) طتتواط 01 تدع لم84[ غط1]' رصداذ1 غه كدمتكمعستط امعتاوركر 
.294.م ,1975 ,11نكظ .اعمدط0 ,ومعظ 
©- فلنقرأ فقرتين من «كتاب التجريد؛ لأحمد الغزالي, مخطوطة الاسكوريال رقم 
كآاهلا صفحة؟"” ولال. 
( وما كان من المتعذر الوصول الآن إلى ا مخطوط, ولا نعرف هل طبع أم لاء فإننا 
موف نكتفى., فى هذه الطبعة, بعرجمة المعنى.. المترجم, تقول الفقرة 
الأولى : «إن القلب والروح وأعماق النفس على شكل لؤلؤة تقع داخل محارة» 
والمحارة داخل قفص. واقع داخل حجرة. فالمنتدوق واخمارة واللؤلؤة مغل 
القلب والروح وأعمال النفس فطاما لا نصل إلى الحجرة: لا نصل إلى القفصء 
وطاما لا نصل إلى القفص. لا نصل إلى العصفور. وهكذا أيضاً فطالما لانصل 
إلى القلب لا نصل إلى الروح» وطالما لا نصل إلى الروح لا نصل إلى أعماق 
النفس». 
وتقول الفقرة الشانية: 
«شبيهه الواقعى والحقيقى يتكون من ثلاث دوائر لااأكثرء كل منها تتصل 
بالأخرى: فالدائرة الكبرى هى عالم الأسرارء والوسطى هى عالم الأرواح, 
والصغرى هى عالم القلوب». 
6؟- انظر دراساته: 
ود[ممعهم25200-5 6م10 115ع0 عدم لاكعنان جلاع "قلدء5 و[أعل تاهآ 
عطلععع2 عباوساظ بز ,1949 ,مسدعتكد/آ [عل هناتن) ."دتلعمره2 وستلزدآ1" 
رعأطعلاءء0 مز 7ة1ك1 'للعل ومعءوممم قلاع "قلقء3 ملاعل مدطئل" آمو 
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رمصقء 72 [عل 12 
- إن اسم الصوفى البغدادى موضوع جدال: فأنيصارى شيميل 4117161018116 
آعمسصتطء5 وبول نويه والإدل2 أنه وأخرون يروث أنه ينبغىي أن يكون «أبو 
الحسن النورى؛؛ على حين جد الخبير الكبير وناشر أعماله كامل الشسيبى؛ من 
جامعة بغداد, يصر على اسم آخر هو أبو الحسين النورى. 
- نحن تعد للدشر النسخة المعرجمة من «مقامات القلوب» مصحوبة بدراسة 
حول المقارنات التى تجمع بينها وبين الاتجاهات الروحية الأوروبية فى العصر 
الوسيط وعصر النهضة. 
- عددما سألدا زميلتدا وصديقتدا أنيمارى شيميل بخصوص هذا العراث الصوفى 
الإاسلامى, رأت احثمال أن يكوت نص «النوادر» مجهول المؤلف مجرد شرح 
للفصل الثامن من «مقامات» النورى البغدادى. ومن الصعب التحقق من ذلك» 
ولكن على أية حال فإنها سواء كانت صياغة روحية لصوفى متأخر أو كانت 
شرحاً واعياً لعشبيه الدورى فإن ما يلفت النظر بطريقة أو بأخرى» هو أن رمز 
قلاع النفس السبع كان قد انعشرء على المستوى الشعبى, فى أدب متصوفة 
الإسلام على امتداد ثمانية قرون على الأقل. 
"- النص العربى الأصلى موجود فى طبعة بول نويه 2118 281001: ٠‏ 
16" ع0 دعع مه 8461 ,مسلط- له مدمدط -1[- أطخل دعاتلمم]ز معاعراءع 1 
.135-136.مم ,1968 ,طأنامكزع9,8 .1350 ,217/7 مده ,أمعدوه7-)0زة5 
ويعلق نويه على «المقامات» أيضاً فى مؤلفه: 
-ناع1 ع1 5101 65531 8[010106[1 .عدان1أ]ة/إ10 ع1280838 أء عناوتمةدمه ووغع 26 
-180 وعتاعة81 - [ء - 2ة0آ) كههم: [تاكتات؟ كقعناوتاذلزجر دعل عتاوتصطءعع) عناوز 
(1970 ,تأأنامرلاع8 ,كاناءا1 
ومن الغريب أنه لم يضع فى حسابه هدا مقال آسين بلاثيوس (الذى جادله نويه 
كثيراً) بشأن رمز القلاع عند القاديسة تيريسا وفى الإسلام. 
"١‏ .(1951) 2171 [ه (1944) غ2 .15ه7١‏ رلهة اخ ,72005 طتستلاة نز 5801115 
؟"- انظر على بن عفمان الغلأبى الهويرى, «كشف المحجوب؛ رسائل فى العصوف 
الفارسي, ترجمها إلى الإنجليزية ريدولد نيكلسون, سلسلة الجيب الت ذكارية, 
المجلد الثامن عشرء لعدن» ١31/5‏ ص 1483 
*"- فى معظم الرسائل الإسلامية جد الشيطان يطرح على شكل كلب أو أسدء 
ولكنه فى نص «التنوير» الشاذلى يتحول إلى مجموعة من الوحوش القذرة أو 
الحيوانات المتوحشة التى تحاول فتح ثغرة للعسلل إلى القلعة. انظر: 


,"...لتصلد 81" ,ماقف 
4 لقد شرحته أنيمارى شميل عندما قامت بالمقارنة بين الرمز فى رسالة كل 
منهما (0.61 ,أ .02 ,..لهءا3/5) 
ه “ا زوم عؤلز[قصة) زم 15[ عل 5 065 و أخهء 7 1و زا سلطا سانا مز1 
215-6.مم ,19535 ,وموط ,601 :18/13 عترتهوطنن1 ,(أعناوكبه8 .11 6 
5"- من أجل دراسة موسعة عن التشبيه عند ابن عربى انظر: 
دقع 0285 لع ,"2[عناء5ع ناة ل[ 71353512 ص16" رومع 12و سزدة أعبع 311 
.214..م ,1964 ,18130210 رمهلأعمء 
/1- يعرض الدورى للصور التى يمثل له فيها عمق نفسه أو قلبه بمقام أو محل إقامة. 
وينطوى الفصل رقم 5 من د«المقامات» على أهمية خاصة, وهو الذى يقارن 
فيه قلب المتصوف ببيت من بابين» أحدهما يفتح على العالم, والآخر يفتح 
على ما هو أبعد. وفى الداخل يوجد الملك (الله) محاطاً بحراسة اثنى عشر 
وزيراً أو مساعداً. . وصورة الدورى تعجه ناحية الدفصصيلء وتذكرنا بقوة 
بالصورة التى صاغها خوان دى لوس أنخيلوس فى رسالته. 

5 عل مماع؟ ماعععع؟ لز لقغتاجدء [عل هأوتدودمء 15 ع ومع121510 
التى نجد فيها عملاقين يحرسان بيت العفس الداخلى. ونحن فى حاجة إلى 
دراسة متأنية عن الأثر الإسلامى المحعمل على خوان دى لوس أنخيلوس : 
والصور عنده ذات دلالات قوية وهى مستقلة دائماً تقريباً عن الصورالموجودة 
عند القديسة تيريسا والقديس يوحنا الصليبى. 

"- يصف جم الدين الكوبرى فى رسم مفصل نفسه المستميرة روحياء ويمثل لها 
ببيت يضاء فيه قنديل بشكل فجائى, فتنتبه الوحوش أو الأشياء الروحية التى 
لم تعطهر بعد. ويصور الكوبرى الوحوش بأشكال الخنازير» والفهود, 
والجحوش , والشيرات؛ والأفيال (وحيوانات أخرى) ينتهى بها الأمر إلى 
الاستشصال بفضل صلوات الصوفى المتواصلة. انظر: 
,02161 - [8 لوطه 783 انمهت - 31 طئةجة1 عزدا 
6881 قوقلع/ا «عماعاذ جموم8 ,كعاء386 عام1 مما اأرعأنولر8ظ لمن 
5 ,1957 ,علص طوم 1171 
8- هاتان فقرتان لهما مغزى من «وكتاب التنوير فى إسقاط التقدير» لابن عطاء 
الله القاهرة, 751 9ه رتتقل المؤلفة فقرتين من الكتاب المذكور أخذتهما من 
دراسة ميجيل آسين بلاثيوس» «تشبيه القلاع ومقامات الروح فى التصوف 
الإسلامى وعند القديسة تيريساء باللغة الإسبانية. وهذه الدراسة لآاسين: كما 


/.؟" 


مر فى حواشى مابقة منشورة بمجلة «الأندلس». العده القفانى, لعام 
15 المتر جم). 

. 4- العنوان بالفارسية 241/1417 11411 ويمكن ترجمته كذلك إلى «سبع صور» 
أو وسبعة تمائيل». وقد حملت القصيدة أيضا عنوان "61111847 2148717" 
( سبع قباب). انظر: 

عط تدمع 5ع151' .770210 ع اطنس المآ عط أه متخ ربتولوبسمطاع 0 .[ عمط 
لتلا بتاع[ ,خوخ 01 7اناءكناق18 ةا تأومممء51] ,تسددعلة 1ه لاأع مم1 
.12153 

- على الرغم من التكثيف الجدسى للعملء فإنه قد فسر عادة من هذا المنظور 
الصوفى 
حمع قة 35 امتدعع]1 .لدع 1 ولإطداكة لعاع1منع رز عط ريده دعا بزو 11316 عط 1" 
عناممة عطا ومعة لاعط عقذا معقطة 2 اتدعل امم وعمل مطند أعمم علتتقتع1 
101 552108نا111 هه 35 غتزه ذعكنا عط معاله نازع 320 ,لقع 1أولاط5 غطا له 
للقه 2111665565م رعل9ع5 188 نز5 1010" 15مئو وععد ع1" ..تعغطاه عط 
-5ة معناعة عط 08 ,ع11][ لتققناط 01 05ه1)ة)5 معلوعة ع1 35 لعاع رصع م1 
/ا78 عتأذلاتم عغطا 901 58863 دعل9ء5 عطا 08 الإستاوع1 لمقصسط 01 كاععم 

(113.م بلتطق) 

7- إشيلكويسكى 086110511 ( فى العمل المذكور) ورودولف جيلك 0017نا2 ' 
ععاماء6 فى كتابه : 

65 ,رع لواووععصلمط معطعتك تعل عخطء تطعوع0) وعاعز5 علطا ,لمروجعء لا 
.9 ,اعتتتاج رعداءء17 
يقدمان صوراً رائعة لهذه التصاوير الفارسية. 

4- أشكر زميلتى القديمة, بهارفارد, واسمة الشرباشى لإمدادها لى بهذه المعلومة 
كما أشكر زميلى محمد علوان من قسم دراسات الشرق الأدنى بجامعة 
هارفارد (أغسطس /1/ا19). 

+ 4- لقد كتبت أبحاث نافذة ودقيقة تفسر سر قداسة العدد /ا. ويرى القديس 
جريجوريو أن العدد مبعة هو جماع الكمال, لأنه «مكون من زوجى أول ولا 
زوجى أول» وزوجى يقبل القسمة وفردى أول لا يقبل القسمة؛. ويضاف إلى هذا 
أن الكتاب المقدس يجعل منه عدد الكمال؛ وأنه فى اليوم السابع كان راحة الله. 
/خآ ,343050 عل أهدهتعداظ مععغه 1اطزظ ,1514 بقلاتوع؟5 :1151 .10 ,وع1ة:ه84) 

.(16641-52 
ويسمى القديس أوغسطين هذا الرقم وقم قانون العناية الإلهية. إنه مكون من 
أربعة وثلاثة: فالأربعة ترمز للأرض المكونة من أربعة عناصر , بيدما الثلاثة. 
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على العكس من ذلك؛ هى قاعدة التغليث المقدس. وعدد المسصوفة نجد رقم ٠‏ 
يمثل الاتحاد بين ما هو أرضى وما هو إلهى: فضلا عن سر الخنلاص. كذلك فإن 
الإسلام, مثل أديان أخرى كشيرة؛ يدسب لرقم /ا جماع الكمال (وتعقل 
المؤلفة فقرة من حوالى سبعة أسطر بالإنجليزية تؤيد هذه الفكرة: نقلتها عن 
بيشر شيلكويسكى 02110051 ماع27 من كتابهالمذكورء 
ص١١‏ .. المترجم) . 

أما بول نويه 218/118 22101 ( العمل المذكورء ص 77) فيرى, هو الآخرء أن 
رقم / رقم قرانى : فهناك سبع سماوات: وسبعة أبواب للجحيم, وسبع سور 
مغانى, وسبعة محيطات ... إلخ. ويبدو أن قداسة الرقم /؛ فى الإسلام عالية 
جدا لدرجة أن أحد المؤلفين وهو محمد بن عبدالرحمن الحمدانى خصص له 
«كعاب السباعيات فى مواعظ البريات» (القاهرة, 177). فالاهعمام 
العالمى . إذن, بالرقم لا واضح جدا. كذلك فإن العصوف اليهودى. كما 
سوف نرى بعد ذلك مباشرة؛ لم يدسه فى أبحاثه الروحية. 

ه4- -تضه؟ا ع0كاكنامت غ1 25قل ع6 لتنا[ عل عتصسصمطنآ ممتطرهن) تمع نمم 
1961 ,كلتو كتاعمه ع1 قضقل [أع50[1 عا دمتاءة011© رعمنووقوط .80 بوع 

179. 

5 4- يشير الكوبرى إلى السموات السبع الداخلية للنفس» وهى سطوح الكائن 
السبعة أو المقامات الصوفية السبعة «لرجل النوره. انظر كوربين 5ذ10ه00) , 
العمل المذكور. ص157, والكوبرى» العمل المذكورء ص18. 

41- يهمنا جدا هنا العوافق بين ابن عربى والنورى: فالأول يسمى المقام السابع 
والأخير للشوة ددم القلب»», على حين أن الثانى يمسخه على هيئة ياقوت», 
كما سوف نذكرء ولونه كذلك أحمر (والياقوت معدن شفاف, تصنع منه 
أحجار ثمينة متعددة: يمكن أن يكوت لهاء من ثم ألوان مختلفة ومع ذلك فإن 
الزملاء العرب الذين أخذت رأيهم فى هذا الشأن يتفقون على أن الياقوت 
يرتبط: فى الأساس, بحجر أحمرء هو ما يسمى. فى غالب الأحيان أطنا1. 
ويترجم الأب نويه كلمة ياقوت إلي "12012156" (العمل المذكور, ص**”) . 
- إن سماوات الفردوس, طبقا لما جاء فى قصة معراج النبى عليه السلام» 
من الماء الأولى حتى الغامئة مكونة من معادن الحديد, والبرونزء والفضة» 
والذهب, واللؤلؤء والزمرد, والياقوت,ء والزبرجد. وكما نرى فإن السماء 
السابعة وإن لم تكن هى الأخيرة؛ قإنها مكونة - كما عند النورى - من 
ياقوت. ومن جهة أخرى فإن هذه الفراديس تعطابق أو تختلط فى كثير من 
الأحيان مع القلاع. والفردوس السابع المسمى دجنة الدعيم» يبدو وكأنه قلعة 
الجدان. إذ يشرف على جميعهاء وإليه يأتى الله لأنه منزله الخاص. وكما هو 


واضح يبدو أننا إزاء تراث يتراكب مع تراثى النورى والنظامى . انظر: 
أعل نواعه 13011 .قطتمطة81 عل ذلهوءده 2[ ,ممتلدء5 مس38 غ5م1 
-59 آء عا مقومكاخ :مم 203م0106 ,ق6ع د13 'ز 3غ[ رممدااعغققء [ه عطورة 
7 وومتعكط ,1949 رلعقة81 ,كعنم معان ومتصداكخ عل مقع أكتهتا8 رمتط 
.5.244 :210:2.215 - 
- إن الفكرة المنسجمة عن السموات السبع, ومقابلها طبقات الجحيم السبع, 
تعود وفقا لرأى ميجيل آسين إلى القرون الأولى للإسلام. انظر كتابه -18508 
مننقم5ئ11 مانكناكهآ بقتلعمره20) قستحل0آ 1 عل عمدده [تاكنامم مأعاما 
.233-55 3 227 ققسنهقم ,1961 ,ل د81 ,قسانت عل 
٠‏ - من أجل دراسة متعمقة لرموز أخرى لها صلات إسلامية محتملة عند القديسة 
تيريسا انظر دراستسا : 
-0ة 18 ركتكةءة أعل مولل؟ [عل 5ه10وط تلو 5مآ .سقاكا اء بز ددعمع1 530143" 
0ن أآه رمعاكتته أوطعة أع بقمطلة [ع0 متلهدز اع متتاطعمة 15 نإ متتااعر 
«مصصعة© دعل تع معطو ,"ومع تعامقعهمء 5م 1[تأقده عاعأو 135 برقلع5 15[ عل 
.629-68 7835أ88ط ,1981-2 ,2005511 رموه111ا 
وإذا أردت دراسات أخرى متعلقة بهذا الموضوع انظر كذلك: 
ر101061/6 226 110 :1م50 أع وعتصقاكا «متع15113 عاطتومم لا قتستصممك , 
243-6.مم ,1975 ,23037 ,218117 "012216 213ص ,10105 لطر 
وقد أعيدت كتابة هذه الدراسة فى نسخة منقحة ونشرت بهذا الكتاب 
(الفصل الخامس). واتظر أيضاً : 
280510 ,لآللة ,8[ع0ا؟؟) 2ل 18 06 مقناك نقد دع لسصقاك1 أعل كولاعسك] 
© لات 13 06 111311 538 ع0 131321105 5ء(3تاعناع1 دمل" :(5-11.مم ,1980 
-5نآ1 عل [201008 معام[ موععج رم 771 ,ققاعة) "كد85 عل تطوتة - دطآ 
-لاة دعتأقتطط قأعه1[هطسزد :(477 - 473.مم ,1980 ,ماممه'1' ,نمأقاصقم 
,17ظ!ة) "قناقع1 06 162659 53212 لز تلان 13 06 ةنال 5321 قاع 513112182118 
ب(21-91.مم ,19811 ,2 
وانظر كذلك كعابنا : 15122 [ء نز عنص 18 ع0 تنقناك مدك 
-١‏ نود أن نعلن اععرافنا بالجميل لزميما خايم الأزرقى. من جامعة 
هارفارد لأنه دلنا على هذه القصور السبعة لعرش الله فى السصوف 
اليهودى. انظر دراسهعه -110206" 7ع ,و8018 5أنرآ عع:10 عل جمه1ه0 اظآ 
.9-19.مم ,5420210 ,5وه160© ,0358310160 3 1138 
وقد درس جرشوم شوليم بعمق هذه القصور الملمماة 1168106 فى 
مؤلفيه 'مع]1 ,280015 مع كاعصطء5 ,دروك ناة:ز181 طوزسع1 مز لطع رس ز2 3/1 


دض 


-[1'2' 31210 قل 1/1 طقطه[رع31 ,حرواء 02051 طاوتبوع[ 3 ,1967 ,ليملا 
11م ]0 اسقستطعة5 لقعزعم امعط" طوتبوعل عط رومن لم1 عتلنامر 
.5720-1960 عأتو لا بعل 
ولكى نقرأ هذه الدراسة جأنا إلى الترجمة الإيطالية دللقصور» :210[ع51 لإيليو 
بياتيلى, طبعة 805881613 تورينو 105190 1354 . وأحدث ببليوجرافيا 
عن والقصوره 11810 تساعادنا فى وضع هذا الأدب الملغز فى وضعه 
الصحيح. فهناك دراسات مثل : 
.1 ,مك11 م1 طةاقطرء14 لصة عنام نزادعمدرم ,210 مع بط © عقسمقط1 
.11980م؟1 /لمعلاعاآ ,الفط 
/نادع5 بتعا نم0 عل ععاله'؟آ ,مدنةلنة عتستططق]1 صل مرو )8/5 ,كتاستعغط0 123 
2 كلرهلا برعل 
هذه الدراسات تواصل نهج شوليم» وتظل تضع «القسصور؛ ضمن الأدب 
الصوفى أو السرى فى اليهودية القديمة. لكن هناك من يميلون إلى الشك فى 
ذلك مثل: 
“اع مدخ ,"ع 7ناأورع)ز[ عتسمتططفظ صا طقطمعليء84 عط]"” ,متعم لج1] .3 103010 
تع 1/1" ,تعلقطعد ععاء2 لا ,1980 ,11309 بوع[1 ,اماع50 لمامء 02 سوء1 
-تتعطة عط©ا كه أقصتناه1 ,"0:ؤ5تهلباك عتمتططه] ممه سروتءة8345:5 طوحم1 
41--537.مم ,1984 ,0117 ,لإاعاعو5 لهمأامعم0 مد 
أما شيفر 5011357 الذى ندين له بظهور طبعة كاملة رائعة ل «القصوره صدرت 
فى توبينجن 111011867 عام ١941‏ فقد بدا قى غاية الحذر بشأن المعنى 
الحقيقى ل «القعسورة, لأنه رأى أندا مازلئا حتى الآن نجهل الكثير عن الواقع 
الاجتماعى والتاريخى التى تعكسه هذه النصوص. والتى هى» على أية حال» 
تنطوى على صعوبة فيمايتعلق بالتمييز بينها وبين الأدب امخنتص بسفر 
الرؤيا. وعددما علق هالبيسرين 6م121 على - ]116111210 غنات 56م5[/00 
]11[ وهو شىء فعله بلهجة مديح عالية فى مقالعه : 
رع نضة عط 01 [تتطناول ,"ع تمزع امآ أملمطاع8ط 1ه ومغتل8ظ بجعا7 حم 
(543-552,مم ,1984 ,ك0 ,لإاعاع30 لهامع 0 مد 
نقول عبدما علق على ذلك قال إن طبعة شيفر تجعلدا نشك فى أن أدب 
«القصور» المعسم بالفوضى يشكل نصاأ صوفياً بالمعنى الدقيق للكلمة داك 
الهدف الحقيقى لهذا الأدب السحرى القديم يبدى عند كلا هذين الدارسين, 
مجره مغامرة, كان يبغى أن يخوضها أولعك الذين يؤدون مناقع أرضية 
محددة ولم يكن «الصعود السماوى» مطلويا. إذن فقد قام هالبيرين -6م1121 
8 بمراجعة للمفهوم الكلاسيكى «للهاى جاون:208) 1131 الذى كان قد 
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حصل على مواقع كثيرة من «القصوره ]11©[210 بوصفها مقدمات للصعود 
السماوى. ومن الواضح أن هذا الأدب, الذى لم نععرف عليه بصورة مباشرة, 
يمر حالياً بمرحلة إعادة تفسير فى غاية الجدية. والافعراضات الجديدة تعجه 
نحو إبعاد القديسة تيريسا عن هذا التراث اليهودى الذى يبدو أنه كان 
يتجاهل الناحية الصوفية لمالح معطيات دنيوية . 

7ه- أو نازلا؟ ويدلها شولين 5610165 على أن بعض الرسائل مغل رسالة 165565 
84 و 8020 عل :نآ تشير بوضوح إلى فكرة المعود لهذه 
القصور. على حين أننا ند فى نص ]116160810 0263165 أن الرحلة الخيالية 
للروح تجاه السماء يشار إليها دائما بالهبوط تجاه المركبة. والطبيعة المتناقضة 
لهذا المصطلح لها أهمية كبيرة نظرا للتوسع فى وصف الطريق الصوفى؛ على 
الرغم من الااستخدام المتواصل لمجاز الصعود دون الهبوط. وأسباب التغيير 
اللغوى, الذى يمكن أن يكون قد حدث حوالى عام 6.6٠‏ قبل الميلاد تبدو 
غامضة فى نظر هذا الأستاذ. 

ه- إن الشخصيتين اللتين تحكيات رؤيتهما عن «وعرش الله) هما فى العادة الحبر 
إسماعيلء والحبر عقيبة» اللذان يتناوبان الحديث فى بعض النصوص. 

4- إن موضوعات الحشر اليهودية والإسلامية والمسيحية تستحق. بلا شك: 
دراسة مقارنة مسعمقة مازلنا ننتظرها. إن أوصاف الدرجات السماوية فى 
«القصور (العى سوف تأخذ عنها بعد ذلك فى العصر الوسيط كتب التفسير 
مثل الظهار وبضم الظاء المعجمة») تذكرنا بقوة بحكايات الآخرة الإسلامية: 
وبخاصة معراج الرسول عليه السلام. وكما هو معلوم فإن آسين بلاثيوس قد 
برهن بحجج مقنعة على وجوه تأثير إسلامى فى أحاديث الحشر فى 
«الكوميديا الإلهية؛ لدانتى. وعلى أية حال ينبغى أن تدرس التأثيرات التى 
يمكن أن تكون أوصاف العالم الآخر فى «القصورء قد تركتها فى الحكايات 
الإسلامية. 

ننه كل 11901 1ج 28لل2قأدمعل0هم ,لقاأمعصصسن81 .2 221010 لنامم 
أطانا 7م134 ,120100 عتمقطمي عط له مزلم طدطو لم54 ع 

.62-63.مم 1948 املا علخ رعوده1] 

65- كثير من النقاد يترجمون ممصطلح ل123زعد ملع07لآ إلى عط هذ 5رجع0 121 
0112110): ولكن شوليم يصحح ذلك ويقعرح ترجمته إلى 15ء0معء065 11286 
61321 26 05 (انظر ,...-8/12[01: العمل المذكور, ص/47). 

61- هذا النشيد الملائكى الذى تقل منه شوليم 501650 وعده آخر من النقاد 
بعض الأجزاء يمكن أن تكون له صلة تاريخية بمصطلحات المخطوطات القديمة 
عن «البحر الميت؛ ( انظر شوليم ,...16171511 العمل المذكورء ص4 17ا) 


1ك 


مه- 5) علناهزبالآ همع.آ ع1 مماععنلممامز ع مسو لاع ام ووتعيعا - جوجزم2 151 
,على وممعسظ ,[دعأك5 .10 ,(.وآه؟ 
4- -تواع لتنا ,11250 وتناطتة/1 ع1 تقطة 142 طخ غه كلستكنامط ع 
10-1 .مم ,1968 ,2ه0همآ 2ه ب 
ويدلنا بيدجرى 766 على ببليوجرافيا موسعة عن القصور السماوية 
وساكنها من العلماء. من ذلك : ابن العديم. الفهرمست,. القاهرة, صفحات 
5 "81 هف .ء وكتاب «طبقات الأثم» لابن صاعد, طبعة لويس شيخوى. 
0 وقد ترجمه بلاشير إلى اللغة الفرنسية ونشره معهد الدراسات 
المغربية فى باريس عام ه145. وعن كتاب أبى معشر حول المعايد السماوية. 
ملا500[8 .0.5 0لأعه20ها رقمه7120 أمعاعهم غأه بزع هامصمع© ,تمتمتق 
"1ثاانا - 1 طقائظ 5::ة143'5 قاط تعممنآ .ل نز 187.م ,1879 ,دمقكدم1ا 
-351.مم ,1895 ,9 ,111 
وعن القصور السماوية البابلية انظر: 
,7 طفطقسقتط 2ه [2ا لوتعماروءط عط 02 عداعه تلقام بمسزودوء14 لمد أموبى1 
-(15010 مأك .مه) 1931 بقدوه؟ ,3 بدتلمادء 03 متععاهوم 
-٠‏ عن هذه المشكلة انظر دراستها المذكورة "...0511م /ز ةتستدمسة" 
51 .لع ,01150808 '[ 08108 لأناكتات: 23قم85 5[ دع تقطامم 51 رسمتووعظ8 اعترم 
.6 ,1934 ,150:10 رقعم] ومادعنل1 
5 يبدو أن فكرة العمركز قد وردت عرضاً فى «القصور» ]172210 ومع ذلك فإننا 
فى «الظهار» نجد القصور السماوية - ومقاباتها طبقات الجحيم - تبدو أكشر 
قربا من فكرة العم ركز فى الإسلام وعند القديسة تيريساء إذ نقرا: هذا 
القصر (الثانى) موجود داخل الأول. وداخل القصر توجد قصورأربعة أخرى 
(0.268-275م ...2085 أ ,ل«متقمع8 [عضقة) ولكن يجب أن نذكر هنا 
بأمرين : عندما كان موشى دى ليون يكتب فى القرن الغالث عشر الميلادى. 
كان النورى البغدادى قد وضع رمزه عن القلاع السبع المحسمركزة منذ نحو 
أربعة قرون. وإذا كان من الجائز الظن فى وجود نوع من التأثير أساسه الفكرة 
الأولى للقصور السبعة اليهودية :1161310 على التورى. فإنه من الجائز كذلك 
أن نطرح احتمالية وجود تأثير ثقافى للتصوف الإسلامى على التفاسير 
اليهودية التى نشأت تحديدا فى إسبانيا الإسلامية فى فترة الازدهار الإسلامى. 
وأخرى فإن بعض الصياغات الشائعة لرمز القصوو السبعة المحمركزة عند 
النورى - أو لأى مؤلف إسلامى آخر - من المحتمل أن تكون قد وجدت أراضى 
خصبة لدى المفسرين السيفارديين ( اليهود الإسبان): وأعمالهم فى الغالب 
كانت مكتوبة باللغة العربية. وطالما قمنا بهذه الدتحقيقات فلمنتوقف عبد ما 


ولكنا 


هو رئيسى: فلو أن هذين التشبيهين - المأخوذ عن القصور السبعة لعرش الله 
والتشبيه العربى لقلاع النفس السبعة - قد وردا على نحو ما عن الفكرة 
الإيديولوجية الشائعة عن السماوات السبع » فليس من المبعب استيعاب أن 
كلا الأدبين الصوفيين استطاعا أن يطورا فكرة التمركز كلاً مبهما على حدة. 
وعلى أية حال فإننا إذا نظرنا إليها جيداً نمد أن كل دائرة داخلة فى الأخرى 
فى التناولاات الكونية القديمة التى كانت مشتركة عند كلا هذين الشعبين 
الساميين. ولكننا نقول مرة أخرى إنه حتى ولو كانت الصياغتان متداخلتين 
بعمق فإن القلاع - الحصون الكونية الصغرى عند المسلمين - هى التى مست 
بصورة حاسمة الأدب الروحى فى مخيلة تيريسا دى خيسوس ء القريبة من 
الدزعة السامية, وليست القصور الكونية الكبرى عند العبرانيين هى صاحبة 
هذا التأثير. 

“5# طاو [قطاء11 ضرع ]1 بسعتطعظ ع1" (2.19 ,يأك .م0 ,... كتبجع ل) مر امطعةد 
1) تتعتطوسلءمظ /ز "عامصمعء؟" لمج "ععوامم" طامط وستممعط لدطكاعط - 
ع ,310لء11 أل عنه[معدلة) أقطاءط" :(16.م ,نأك .وه ,... علاعد 
1 0255312 ,"6253 018206" 01 5180121210 00> ,51020161123 علزعلتزه أل 
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4- انظر فى هذا الشأن دراستينا المذكورتين: 

,"... 1850ك1 آهة لز قدع162' متموذ" /8 "...9ع تطنهأكا دع تأقتصر ذتيره [مطاصست5" 
5- يستحق النداء فى هذا المضمار عمل ألفارو جالميس دى فويئتس الذى افتتح 
سلسلة الأدب الإسبانى الألخميادو الموريسكى (دار نشر جريدوس ) بمؤلفيه : 
5 غل وعطتا 81 نز (1970) دصقلا نز ققة عل 5ع1متنة 105 0 111540113 
(1075) فقواأقتوط 
وهناك دراسات مهمة أخرى للأماتذة ل. ب. هارفيف» ورينولك كونقثى 
و.هيجىء ومانويلا مانشانا ريس دى ثيرى, وجوزيف ماريا مولاسولى» 
وكونسويلو لوبيث مورياسء, ولويس إى ديديس كارديلاك. وآخرين. وكشير 
من الطليعيين فى دراسة الأدب الألخسيادو صارت استشارتهم لازمة مشل 
فرانشيسكو كوديراء وآسين بلاثيوس, ونيكلء وإدوارد سافيدراء وباسكوال 
جايدجوس,2 وف. جيين روبليس. انظر كذلك أبحاثنا فى هذا الموضوع: 
- 200 طن زَلة 12 قرع[ 13 :00 متام منا ع0 تمنعء ساوع0 12 ع وعتمروءت" 
.(16-58.مم ,1980 ,123011 ,مون .[أدق "وهدو تمر 
وهذه الدراسة أعيد كتابتها وتنقيحها ونشرت ضمن هذا الكتاب (الفصل 
السادس . 
-تاآنا 105 عل مسقت أتاكنائد دعم لملدة 15 عتطم؟ قصرمطة14 عق واأبعق0ن" 
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-110طز8 15 عل معكتممر - ولوتسدزلة م0ألءكتامممر متا دع ووممرعن ومم 
-50016م قهآ" :"(41-5 .مم ,1984 ,آلآ +31) متموط عل [قودماعدلز ومع 
كلعلا نط1 لخ عل ل دالز5 عل 151000 موك عل كقعع6 مم كمع لاقم 
-1[0ة 1585 :271 وأعذذ اعل آممدددء مدماك1 له مصعم مع مبوزوميع-ام 
ع0 [قدمأعدل8 وععاه 1 [طزظ 5[ عل 774 00 3تتصذزلة متتعددامهد أعل دعدم) 

.366 - 343 .مم ,1980 ,20 ,تا7طلم) "ولروط 
وانظر أيضاً : «النبوءة فى الأدب الألخنميادو - الموريسكى الأندلسى من خلال 
مخطوطة باللكتبة الوطدية بباريس»» وقد نشرت هذة الدراسة فى : 

50-1 .مم ,1981 2001 - 201 رع لطع تطود81 ععزم دل عبمعجم 
وقد نشرت بالسعاون مع ماريا تيريسا ناربايس 71810262 .2.7 الدواسة 
التالية : 

212200 مكدع !ئ] ها دع عقأناممم 15030دبستمدع 12 عبطه5 وتلناوك" 
-ة اقم عل وطععمةل] آء ,هلع16] عل ورممم 12 .20/1 ملوزة أعل وعدترمم - 
20١ 17-51.‏ 1981 ,2003/1 ,012 ,"قدص 12 عل مدنا موك ,10 
ونحن الآن نعد كتاباً حول موضوع «الأدب المستتر لآخر من بقوا من المسلمين 
فى إسبانيا؛ بالتعاون مع عدد من الطلاب المتخرجين من جامعتى بويرتوريكو 
ويمل. انظر كذلك دراسات ماريا تيريسا نارباييس: 
,"200 ألةزله دستمععان! ند عل 5عكها 3 و60[16قم5ه 5مع5تزمتر 105" 
-801" نم رذ51-6 .مم ,1976 ,معن ماأرعوط عل 0ملأسيع الملا رومميعل3ن 
أعل قلنمك1" ولنطاصةء اع :[ع1552 تلاعناه ملدمك صن هدخ عل ممتعد 117 
21181511 ,"ملدلقعم عل مطعءمدلاظ [عل ممتوكه؟" م1 عل "تر إتجعدلدلمهة 
,"10ةلاغتث عل وطع14220 أعل دمع اعل م" :143-167 .مم ,1981 ,عنن2 
-01لآ ,5مع11دم5ل1 105لتضو8 ع0 ماصع تتمامدمء12 بدتنادعد814 عل ذزوع1 
1260110 بمع1ل]1 مأرعرط ع0 030 توج 
5- موف أقوم بطبع هذا انلخطوط مع زميلى القدير ألبارو جالميس دى فوينتس 
وذلك فى سلسلة «الأدب الإسبانى الألنميادو الموريسكى». التى تصدرها دار 
لخو ياوس مر . وسوف يقدم للعمل بدراسة لغوية وأدبية. 
/51- يشير إدوارة سافيدرا 5276012 8113100 إلى هذه الفقرة قائلا: 
«على طريقة بعض الأناشيد الديدية يشبه المؤلف الشخص امن بمديئة من 
مدن العالم آهلة بالسكان: ويشبه نفسه وأعضاءه بالسياج والأسوار القوية 
المحيطة بهاء والدين والإيمان الحقيقى بوحدانية الله ووسالة تبيه محمد صلى 
الله عليه وسلم الذى يمذل الشخص الحقيقى المالك لهذه المدينة. وهو يتخيل 
هجوما حربيا من قبل الشيطان يتم بمساعدة الذنوب والخطاياء الموزعة على 


لحل 


أربع فرق. ولكن الملك يقاوم ويتصر علييهم بمساعدة وزيره الذى هو 
دالفهم», حيث تأتى بعده كل الفضائل؛ وذلك بالابتعاد عن حبائل الشيطان 
ودسائسه المنمقة وباستخدام طلقات مدفعية الدين والإيمان الحقيقى . انظر: 
1 ,71 ,3[ممقمكظ 3تتمعلدعة [2ع18 12 ع0 1072012 رمكرناءقلط 

.165-166.مم ,1878 ,0مل1842 ,وأاع1' أعنامة81 عل موأ تل سس و 
وهذا الدمسوذج للإانسان بوصفه قلعة, على الرغم من تواضعه. يذكرنا 
بصياغات الدكتور لوبيرا 105618 .21 التى أبرزها الزميل ماركث بيانويفا 
162 11416 (انظر حاشية رقم 16). 

4- من المعروف أن الموريسكيين قرءوا الغزالى, لأن هناك نسخاً مخطوطة من 
كتابه وإحياء علوم الدين» نجدها مليئة ملاحظات وتعليقات. ولعلهم ظلوا 
يقرءونه حتى القرن السادس عشر. انظر: 
ع0 2005نتطة [[ه لز ق45806 71035رعقناضة84 ,2213105 زوم نز مرءطنه مؤأاناك 
142050 ,5مه1115021 105لناناوظ عل ماترع0) ,مأضندال 15 عل وعع 01 1أطل8 

قام المانفيبو الأريفالى 45617310 06 81200650 181 بعقديم صيغة للتشبيه مبعذلة 
إلى حد كبيرء ولكن إبرازه للقلعة الروحية يتفق فى كشير من الملامح مع 
الروحانيين الأوروبيين (ومع كير من المسلمين) السابقين على القديسة 
تيريسا. ونحن نشكر ماريا تيريسا نارباييس لإمدادها لنا بهذه المعلومة (ثم 
تعقل المؤلفة نصين. كل منهما من حوالى ثمانية سطور, باللغة الألخنميادية, 
يؤيدان هذه الفكرة.. . المترجم) . 

-٠‏ وما يؤيد هذه الفكرة هو أن الاتصال بين الملعمترف أو المعلم الروحى وبين 
الشخص الذى يوجهه كان يتم عادة بطريقة شفاهية فى أيام القديسة تيريسا 
( ومن اللازم كذلك أن نضيف بأن بعض المذاهب الديئية مشل المذهب 
الكارميلى مازالت تحعفظ حتى اليوم بعادة المناقشة بالموت المنطوق - وليس 
عبر القراءة أو الكتابة - فيما يخص التجارب الروحية لأتباع المذهب) . ولهذا 
فإنا نشعر بالأسف لفقدان هذا الكز من الغقافة المدمثل فى الاعترافات 
الصوفية بإسبانيا خلال عصر النهضة. 


ا/ا- .1968 ,812010 ,ؤملع01 ,320[19مكه معتادتمر عتطوة ومضصهرع)1! 185100105 


لحلينا 


(لنسم (قاس 


السونيت الجهول المؤلف؛ 
«إلهى؛ لا تغرنى بهواك: 
واحتمال تأثره بروحانية الإسلام 


من الحالات الشهيرة لعدم ذكر المؤلف فى الأدب الإسبانى , بالإضافة 
إلى رواية «لا ثاريو دى تورمس» والجزء الشانى للكيخوتة, حالة 
السونيت الغامض «إلهىء لا تغرنى بهواك». أو : «إلهى, لا تغرنى لكى 
أحبك ». 

وهذه الحالة الأخيرة كثر فيها الجدل : فقد نسبت القصيدة إلى «سانتا 
تيريزا»ء «فراى لويس دى ليون». «سان خوان دى لاكروث», «يوحنا 
الصليبى؛ ؛ «يدرو دى لوس ريوس»؛ «لوبى دى بيجا؛؛ «سان إجناثيو», 
«وسان فرانئيسكو خابيير»؛ والمكسيكى دفراى ميجيل دى جيفارا؛. كما 
أن أصلها - الإيطالى» اللاتينىء البرتغالى؛ المكسيكى - وتاريخ كتابتها 
- أواخر القرن السادس عشرء أوائل القرن السابع عشر - كان محل 
جدل ونقاش أيضاً. ولقد عدل الباحئون المحدثون عن التنفيب عن هوية 
المؤلف وآثروا الاهتمام بالبحث عن الانتماء العقائدى للقصيدة . وهكذاء 
اراد سور لاجلا لى التعييذة؟ الطارع المير لساري الروحانية 
على شاكلة سان إجداثيو دى ليولا” 0( . أما «كارول جونسون» فيقترح 
مؤلفاً مرتداً حاول عرض وجهة نظره الديئية وأغفل ذكر اسمه خوفاً 
على حياته ('2. ويدكر «هيلموت هاتسفيلد» الجذور الإسلامية امحتملة 
للسونيت والتى أشار إليها «آسين بلاثيوس» ( وسنعود لهذه النقطة فيما 
بعد) عندما أرجع أصوله المباشرة إلى المايوركى «رايموندو لوليو,”'؟. 
وتتفق وسيستر مارى ثيريا» فى دراسة معروفة لها عن الموضوع مع 
وجهة نظر «موريس ليخندر»» ولذا فإنها لا تهعم بخصوصية السونيت 
وترى ضرورة الاستمرار فى اعتبارة مجهول المؤلف”7؟). 

وطبقاً لرأى الباحئة, فمجهولية المؤلف لا قيمة لها لأن القصيدة 
تحتوى على أفكار عقائدية مليمة١‏ أرثوذكسية:» يغص بها الأدب 


لبلا 


الإسبانى. . وعالى الرغم من دفاع النقاد عن تأثيرات متدوعة أدبية أو 
ثقافية للسونيت إلا أنه من السهل ملاحظة أن قسطأ كبيراً منهم يفضل 
عدم التوقف كثيرا عند امجهولية التى يحتمى فيها الشاعر. ومن المحاولات 
القليلة لعفسير الغموض الذى أحاط بالمؤلف لعدة قرون, محاولة 
الفرنسى ذائع الصيت «مارسيل باتايو»؛ والذى استهل بحثه بسؤال هام 
ومعبر: : وهل أخفى مؤلف القصيدة اسمه خوفاً من الاتهام بالإلحاد؟ 
أليس من العبث التفكير فى ذلك إذا علمنا أن معنى السونيت يتمشى 
مع جوهر العقيدة المسيحية؟) (المرجع السابق» ص77 ). ولكن 
«باتايو» سرعان ما يتخلى عن افتراضه هذا عندما اختتم كلامه قائلا: 
ديمكن تفسير الغموض الذى يحيط بشخصية المؤلف بطريقة أخرى. 
إن السونيت الغامض لا يمثل مشكلة لما يحتوى عليه من معان غير مألوفة 
بقدرما هو تعبير شعرى جميل لهذه المعانى... فمثل هذه الأشعار 
(السونيت, القصائد المجهولة المؤلف والتى جاءت فى كتاب دفراى 
ميجيل دى جيفارا ) يراد بها إلقاء الضوء على تيار حيوى فى الروحانية 
الكاثوليكية لا على شخصية الكاتب فحسب. إن الأشعار من هذا النوع 
كانت أفضل وعاء للشعور الدينى المعدفق خلالها, ولا غرابة فى أن 
يتداقلها الناس دون الوقوف على اسم صاحبها. والككُتَاب لم يكن يهمهم 
التوقيع بأسمائهم عليها ولم يتوقف الناسخون أو المدشدون عند شخصية 
كاتبها... فليظل المؤلف مجهولا ما دمنا نستطيع فهم ما تعنى كتاباته. 
إن السونيت يمثل لحظة من لحظات الروحانية المسيحية المركزة, حلقة فى 
سلسلة تجمع بين المدرسة الروحانية الإيطالية وبين مدرسة الحب الصافى 
التى ازدهرت فى فرنسا خلال عهد لويس الفالث عشر. إن إعراض 
المؤلف عن ذكر أسمه متعمد, ولا ينطوى على نوايا أخرى. فإن كان 
يدهشنا الغموض الذى يحيط ب «لاثيلستينا» ودلاثاريو دى تورمس»» 
ومؤلفاهما على وعى تام بما أحدثا من إضافات فى الأدب الإسبانى» 
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فتعمد حينئذ إلى البحث عن السر فى إخفاء كل منهما لشخصيته؛ 
فالأهمية, بالمقارنة بذلك» تغدو ضئيلة عند البحث عن شخصية مؤلف 
سونيت لا يعجاوز هدفه الأدبى عن مجرد إضفاء قوة تعبيرية لنوع من 
أنواع الحب الإلهى») (المرجع السابق» ص78 4 2476 414٠‏ ). 

يبدو أن «باتايو» لا يريد الاستمرار فى الخنوض فى مجهولية المؤلف 
وقد فعل هذا أيضاً كل من ب ب شورهامر وويكىء اللذان لم يضيفا 
أكثر من هذه العبارة «سونيت مجهول المؤلف)22"2). حينما اكتفى بتتبع 
المنابع العقائدية للقصيدة والتيارات الأيديولوجية التى تمائله (المؤلفون 
الذين تطرقوا إلى نفس موضوع السونيت - خوان دى بالديس » خوان 
دى أبيلا - والذين أشار إليهم باتايو, ستكون لنا وقفة معهم فيما بعد). 

ولكن ؛ هل جاء - حقيقة - عدم ذكر المؤلف عرضاً ودون قصد؟ ألم 
تكن هناك مشاكل أو صعوبات؟ نعتقد غير ذلك» فقد تضافرت عدة 
أسباب اضطرت المؤلف إلى إخفاء اسمه وعدم التصريح به. 

ولنتأمل أولا امحتوى الدينى للسونيت . فالحب المفرط الذى تدضح به 
القصيدة - حب خالص لله فى حد ذاته دون خوف من عقابه أو طمع فى 
جنته - قد وجد له النقد بوجه عام شبيهاً فى منابع المسيحية الأولى. 
«فمارسيل باتايو؛ على الرغم من اعترافه بغغرابة الموضوع إلا أنه يعتبره 
«أرثوذكسيا خالصاء», و«هيلموت هاتسفيلد» (المرجع المذكور. ص 48 ) 
يلفت النظر إلى أن مضمون السونيت «مقبول لاهوتيا», أما «سيستر 
مارى ثيريا» فتسخصص صفحات طويلة من بحثفها لإيضاح المعانى 
الكاثوليكية الخالصة للقصيدة. وعلى ضوء الآراء السابقة يمكن تأييد 
وجهة النظر القائلة بأن عدم ذكر المؤلف قد جاء عرضاً وبدون قصد. 
ولكن, هل تكفى أصول السونيت التراثية لحل كل المشاكل المتعلقة به؟ 
إن مجرد الاطلاع على التاريخ النقدى للقصيدة يكشف لنا عن الهجوم 
اللتكرر على ما تحتوى عليه من أفكار دينية. ويقعدم لنا «ألبرتو ماريا 


؟ 


كريتيو»!' 2 معلومة هامة, أشارت إليها بإيجاز «سيستر مارى ثيريا) : 

فى القرن الشامن عشر قام مطران المكسيك ., فى محاولة منه لتبديد 
الشكوك حول وضع السونيت العقائدى وللتأكد من عدم احتوائه على 
شىء مستدكرء باستشارة القسيسين «خوان دى مارياندا؛ ووخوسيه 
ريبيرا». فلم يجد الأول فيه شيئا يمت بصلة إلى الهرطقة, أما الغانى فقد 
اعتبر «أن ما يشتمل عليه من نظريات يقع فى دائرة المحظور بواسطة 
الكنيسة البابوية». ولم يتوقف النقاش» وأدى رأى «ريبيرا» إلى ظهور 
كتيب مجهول المؤلف, عثر عليه أوائل هذا القرن فى أرشيف المدرسة 
اليوعية «بسان إلديفونسو». يدافع بشدة عن استقامة السونيت وعدم 
خروجه على حدود العقيدة. وبالطبع, فإن أحداً لا يدافع عن شىء غير 
مستهدف. 

لاشك فى أن موضوع السونيت» سواء كان متفقاً مع العقيدة أو 
مخالفاً لهاء قابل للأخذ والرد. فبعض النقاد, على الرغم من دفاعهم 
عن القصيدة. لا يتردد فى الإشارة إلى خطره: فيعترف وكرينيو) 
(المرجع المذكورء ص58) «بأن السونيت لو لم يكن صرخة للحب 
الأكثر صفاء لأمكن اتهامه بالهرطقة)؛ ويعتقد «مينندث بلايو» أن 
السونيت دقد استفاد منه المعصوفة الفرنسيون فى صياغة نظريتهم عن 
الحب الصافى غير المشوب بالمنفعة على الرغم من فهمهم الخاطىيء 
له”"؟. وعلى الرغم من أن «وسيستر مارى ثيريا» (المرجع المذكور 
ص8 ؟) تعتبر كلمات «مينندث بلايو» هذه «معلومات مدهشة: إلا أنها 
تقرر أن فرنسا شعرت بقلق بالغ تجاه السونيت الإسبانى فى أوائل 
القرن السابع عشرء (المرجع المذكورء ص51 ) «وأن الأفكار اللاهوتية 
المقبولة للسونيت لم تمنع «اعتبار الحب الصافى» وخاصة غير المشوب 
بالمنقعة, أمراً شاذاً وغير عادى: (المرجع المذكور,ء ص٠‏ 5). وهكذا 
تطفو على السطح مرة أخرى جدلية موضوع الحب فى القصيدة المجهولة 
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المؤلف . وإذا ألقينا نظرة سريعة على موضوع الحب الصافى فى تاريخ 
الفكر المسيحى نجد أنه يقترب من حدود الهرطقة. 

وأساس الموضوع يرجع إلى بداية المسيحية نفسهاء فقد جاء ذكره فى 
إنخيل وسان خوان:, كما ذكر دسان بابلو) أن الفرد إذا أحب المسيح حبا 
خالصاً ورغب فى عدم مفارقته فإنه لا يهمه بعد ذلك إن فقد الجنة أو 
اصطلى بنار الجحيم . وطورت مؤلفات آباء الكنيسة الأول الموضوع: 
فقد اهعم به كشيراً «سان كليمنتى؛ السكندرى فى القرن الثالث» والذى 
ميز بين أصناف ثلاثة من الناس : العبيد (وهم الذين يعبدون الله خوفاً 
من ناره) ؛ والمرتزقة من يعبدون الله طمعاً فى جنته) وأبناء الله »الذين 
يتبعونه لا لشىء إلا لحبهم له. وبهذا التقفسيم لم يترك «سان كليمنتى؛ 
مجالا لمشروعية الإحساس بالخوف والأمل كدافعين أساسيين للدخول فى 
طاعة الله. ولم تعوقف مؤلفات اباء الكئيسة بعد ذلك عن التطرق إلى 
الموضوع: فلقد أشاد به كل من وسان أمبروسيو». «سان خيرونيمو»», 
(السردو وترنيسيو) وام اقيدق فنيبي ف ومياة جر يخوريو و وشاة 
خوان كريسيستمو»., سان باسيليو»؛ و«وسان أجوستين». ومع ذلك فقد 
بدأ موضوع الحب الصافى يثير المشاكل فى القرون الوسطى . ولقد أشار 
«بيبر روسيلو» فى بحث جيد له بعنوان «تاريخ مشكلة الحب فى القرون 
الوسطى,”* إلى أن النلافات حول الموضوع بدأت مئذ القرن الشانى 
عشرء أى قبل خمسة قرون كاملة من النزاع الذى احتدم فى فرنسا بين 
«فئلوث» ووبوسيه».. ففى القرن الثانى عشر كان «أبيلارود) يشترط فى 
حب الله أن يكون بلا هدف أى خالصاً لوجهه. بيدما كان يرى «هوجو 
دى سان فيكتور: أنه من غير المعقول ألا ينطوى حب الله على منفعة 
ذاتية للمحب . ولم تحل المشكلة وظلت معلقة طوال القرون التالية. 
وبذل «القديس توماس؛, والذى تشتمل أعماله على التفسير الأكفر 
تماما للعقيدة المسيحية, مجهوداً عظيماً - اعتمد عليه الكثيرون لفترة 
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طويلة وإن كان قد أدين رسمياً - للتوفيق بين حب الله وحب الذات. 
فبعد أن قدم الكثير من الحجج والبراهين - والتى لا يتسع المجال لسردها 
هنا - توصل إلى أن كلا الحبين يلتقيان بالطبيعة. ولا يمكن بالتالى 
الاستغناء عن أحدهما: فالحب الرفيع للذات الإلهية لا يمكن أن يلغى 
حب الفرد لذاته متمثلا فى الرغبة فى دخول الجدة أو العتق من النار. 

وازداد الجدل والنقاش حول موضوع الحب الصافى, والذى دافع عنه 
باعتدال خلال القرون التالية كل من «دونيس إسكوتو»؛ «جان جيرس» 
ودنيكولاس دى كوسا) (من بين آخرين) حتى بلغ مداه فى فرنسا خلال 
القرن السابع عشر. 

ولقد بجحت وجهة نظر وسان فرانشيسكو دى سالس» حول الحب 
المافى, والذى اشتمل عليها بحثه «معالجة موضوع الحب الإلهى»: من 
إدانة الكبيسة بأعجوبة. والواقعة سجلها «القاموس الروحانى» على هذا 
النحو: ينظر وسان فرانشيسكو إلى الحب الصافى وكأنه نشاط 
نفسانى. وقد رأيدا من قبل كيف أن «القديس توماس» يعتقد أن حب 
الذات, الذى يرتكز على المنفعة؛ وحب الله وجهان لعملة واحدة. 
ويعتقد القديس» انطلاقاً من وجهة نظر نفسانية أو عاطفية بحتة إن 
الإرادة التى تشعل نار الحب فى لحظة ماء يمكن أن تنحى مؤقساً كل داع 
من دواعى المنفعة . ولقد أضاف مؤلفو القاموس المذكور العبارة التالية: 

«مؤقناً لأنه إذا استمر وتحول إلى عادة, وهذه هى شيمة الحب 
الصافى؛ فإن الكنيسة تدينه لأنه يلغى المخوف والرجاء)!"» . و(لا مفر 
هنا من طرح سؤال : هل يجب أن تقتصر إرادة الحب فى السونيت على 
لحظة عابرة حتى تكون كاثوليكية؟). 

ولقد قام وجان بيير كاموس»., قسيس ١«بيللى)‏ والتلميذ الوفى 
«ولسان فرانشيسكو دى سالس», عام ١514٠‏ بعرض دفاع معلمه عن 
الحب المافى فى كتابه « الدفاع عن الحب الصافى ضد هجمات حب 
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الذات»: بعد ظهور كتيب مجهول المؤذف» وبما يكون لأحد اليسوعيين. 
ولقد ترتب على ذللك ظهور كتاب آخر (الدفاع عن الفضيلة, )١5141١‏ 
ولأنطوان سيرموند» يدحض فيه آراء «وكاموس »). وقد تعرض للجدال بين 
الاثنين وبإسهاب دهنرى بريموند» فى كشابه «التاريخ الأدبى للشعور 
الدينى فى فرنسا...0١2.‏ ولقد استعان و«كاموس» - ذو الرأى 
المعتدل » لأنه لم يصل إلى حد الاستبعاد الككلى لمشاعر الخوف والرجاء - 
بفقرة هامة «لجوانفيل» مؤرخ وسان لويس» ملك فرنسا. ولقد كشف لنا 
المؤرخ» فيما كتبه عام ١7:9‏ بشأن حروب سان لويس الصليبية» أن 
الرفيق «ييبس». والذى أرسله سان لويس فى مهمة إلى سلطان دمشق» 
قابل فى طريقه امرأة متقدمة فى السن تحمل جذوة نار وسطلاً من الماء . 

فسألها وييبس» عن معنى هذاء فردت عليه بأنها بالئار تريد حرق 
الجئة وإطفاء نار الجحيم بالماء. حتى يعبد المؤمجون الله لذاته لا لخوف من 
ناره أو طسعاً فى جنته. وأطلق «وكاموس» على هذه المرأة الغريبة اسم 
«إحسان؛ أو «كاريداد» واتخذها رمزاً لنظريعه فى الحب الصافى. وعلى 
الرغم من كسشرة الانتسقادات التى وجهت «١‏ وعلى سبيل المفال فإن 
«سييرموند» يشكك فى وجود مغل هذه «المرأة المجهولة») فإن قسيس 
«بيللى؛ استهل بحفه المذكورآنفاً بصورة لهذه المرأة الأسطورية قام 
برسمها «إبراهام دى بوسى». 

وكماهو معروف فقد انتهى النقاش الشسهير حول الموضوع - بين 
«فدلون» و«بوسيه, - نهاية أليمة. وقد اعتمد «فنلون» فى كتابه وخواطر 
القديسين البارزين بشأن الحياة الباطئية - باريس » )١5917‏ والذى يدافع 
فيه بشدة عن الحب الصافىء, على كتابات آباء الكنيسة الأول وعلى 
رأسهم «وسان كليمنتى». وهاجم الكتاب قسيس ١موكس)».‏ (بوسيه) فى 
رد عليه بعدوان (كتابات متنوعة أو مذكرات حول كتاب وخواطر 
لقديسين البارزين»). 


ولكن الإدانة المسارخة للكتاب قامت بها الكنيسة فى ؟١‏ مارس 
لسنة 1545, والتى لم توافق على 71 موضوعاً به, من بينها موضوع 
الحب الصافى : 

«يعتبر فدلون شرعياً وعادياً؛ بالنسبة للمسيحى الكاملء حالة الحب 
العارية عن كل دواعى المدفعة مثل الرغبة فى الشواب الأخروى أو الخوف 
من العقاب السرمدى . إنه يريد بهذا استبعاد الخوف والرجاء من الحياة 
الروحيةء وهو ادعاء غير مشروع» (القاموس الروحانى؛ 45 5). 

وهكذا تفرض خطورة الموضوع نفسها مرة أخرى: فإذا لم يتم 
الحفاظ على مشروعية الإحساس بالخنوف والرجاء فلا مفر من السقوط 
فى دائرة الهرطقة. ويكمن خطأ «فدلون» فى إسرافه فى تفسير حجم 
العيار الدينى للسونيت «الحب المفرط:. والمؤلف المجهول للسونيت لم 
يعجاوز حدود الهرطقة - كما أشار النقاد وبحق - لأن الأبيات الستة 
الأخيرة منه لم تخل تماماً من إشارات للجنة والنارء ولكن الحب المفرط 
الذى يدعو إليه يبتعد خطوة واحدة عن حدود الإلحاد. كما أن موقفه من 
الحب الصافى لم يقابل بالتأييد من المسيحية الأكوينية. وبهذا فإن 
الشرعية العقائدية لمضمون السونيت قد أثيرت حولها الشيهات أكثر 
من مرة. فهل يمكن إرجاع عدم ذكر اسم المؤلف إلى الأفكار الدينية 
الخاطئة والخطرة التى يحتوى عليها السونيت؟ ربما يكون هذا أحد 
الأسباب . ولكن تجدر الإشارة إلى أن السونيت كان موجوداً قبل إدانة 
الكتيسة لفنلون ( وهى إدانة قد دفعت, دون شك, أسقف المكسيك إلى 
المقارنة بين محتوى القصيدة وبين منابع العقيدة المسيحية) . وعلى 
الرغم من أن بعض النقاد يرجع تاريخ السونيت إلى القسرن السادس 
عشرء إلا أن أقدم طبعة له ظهرت عام ١57/8‏ عندما نشر فى كتاب 
الدكعور «أنطونيو دى روخاس» (الصلاة والصلة الروحية بالخالق) 
ضمن قصائد أخرى مجهولة المؤلف . وبهذا الشكل فإن السونيت؛ على 
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الرغم من إمكائية اعتباره سليماً من وجهة النظر اللاهوتية وعلى الرغم 
من نثسره قبل إدانة الكنيسة الرسمية للموضوع., يتصل اتصالا وثيقا 
بالأيديولوجية القديمة حول موضوع الحب الذى ثار حوله الخلاف منذ 
القرون الوسطى وأدى الغلو فى تفسيره إلى الاتهام بالهرطقة. 

أما بالنسبة لإسبانيا فيمكن أن تضاف عوامل أخرى جعلت من 
الحديث عن الحب الصافى مصدر خطورة خلال القرنين السادس عشر 
والسابع عشر. ونعود مرة أخرى إلى المعلومة الهامة التى ماقها المؤرخ, 
والتى رددها الكفيرون دون محاولة الاستفادة منها (''؟ ء والتى اعتبرت 
فى فرنسا - مشلا - بمنابة طرفة من الطرائف على الرغم من أنها تشير 
إلى وجود الموضوع برمته فى الإسلام. ولدسمع أولا ما يقوله «جوانقيل»: 

«بينما كان الرفيق «ييبس» ذاهبا إلى مقر السلطان قابلته فى الطريق 
امرأة عجو ز تحمل يدها اليمنى جذوة من نار واليسرى سطلاً مليكاً بالماء. ' 
وعندئذ سألها الرفيق «ييبس»: ماذا تفعلين بهذا؟ فأجابته بأنها تريد 
حرق الجدة بالنار وإحماد نار الجحيم بالماء. فعاد لسؤالها: ولماذا تريدين 
فعل ذلك ؟ فقالت حتى يعبد الله لذاته فهو أهل لذاك لا لخوف من ناره أو 
طمعاً فى جنته)(١).‏ 

وعلى الرغم من أن المؤرخ لم يذكر لدا الكفير عن الرفيق 9ييسبس 
لبريتون» إلا أنه أشار إلى معرفته بلغة وعادات المسلمين: ولهذا السبب 
كان سان لويس يكلفه بمهام دبلوماسية عديدة في البلدان الإسلامية . 
ويسوق لما وإميل درمنجم» معلومة لا تخفى على أى قارىء للتصوف 
الإسلامى: أن «كاريداد) التى ذكر «وكاموس» بأنها القت بالرفيق 
«ييبس» ما هى إلا رابعة العدوية, متصوفة البصرة. ولقد ذكر «أفلاكى:. 
فى ترجمته للسيرة الذاتية للشاعر الفارسى والمتصوف الشهير جلال 
الدين الرومى: نفس الواقعة التى ذكرها وجوانقيل» ولكن على لسان 
لرومى هذه المرة: 
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«ويروى الرومى بعد ذلك كيف أن أختاً متصوفة رأت ذات يوم رابعة 
ومعها شعلة نارفى يد وجرة ماء فى اليد الأخرى تريد بها إشعال الدار 
فى الجئة وإخماد الجحيم واللذان يحجبان عنا الطريق, حتى يعبد 
المؤمدون اخلصون ربهم دون خوف من عقاب أو طمع فى ثواب. لأنه إذا 
انتفى الأمل فى الجنة أو الرهبة من النار فإن معظم الناس سيقلعون عن 
عبادة الله ولن يتظاهروا أبدا بطاعته)0؟2)3. 

وعندما أشار «درمنجم؛ إلى القصة التى ذكرها وجوانقيل» (المرجع 
مد بق وس سا عي يور 
القرن الثامن: وهى التى تعسب إليها هذه الواقعة الشهيرة... 

ويتفق كل من «أ. ج. أربرى؛ و«مارجريت سميث» _ أن رابعة 
العدوية 1 م عن ثمانين سنة 
تقريباً (ولذكير هنا بأن ييبس تحدث عن «امرأة عجوزه؛ هى التى 
تطرقت إلى موضوع الحب الصافى: «وحيث يتسب إليها بوجه عام رأى 
التعوف فى مسألة الحب الإلهىء والذى سيسود بعد ذلك ليصبح 
الملمح الرئيسى للحركة»)(؟١©2.‏ 

وتغير «ماجريت سميث؛ الشكوك فى دراسة لها عن «رابعة المتصوفة 
وأتباعها فى الإسلام» حول كثير من المعلومات التى تتصل بحياة هذه 
المتصوفة. فعلى الرغم من أن الكثيرين من علماء اللاهرت والشعراء قد 
كتبوا عنها إلا أنه من الصعب التعرف على الحد الفاصل بين الأسطورة 
والواقع فيما يكتبون. وعلى أية حال» تجدر الإشارة إلى أنه علاوة على 
دوران العديد من الأساطير المتعلقة بالحب الصافى حول رابعة فة 
نسيت إليها أيضاً بعض القصائد حول هذا الموضوع(*'2. وقد ظهرت 
إحدى هذه القصائد قى كتاب للشاعر الفارسي فريد الدين العطار 
بعنوان : تذكرة الأولياء1"0١)‏ :اوإذا كنا لان كثمرا - تاريخيا واذبيا - 
فى وجود الشاعر الفارسى أو كتابه إلا أن الواقعة فى حد ذاتها تشير إلى 
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ذيوع الموضوع الدينى الذى نحن بصدده وشهرته فى الإسلام وتحوله إلى 
مادة شعرية مفضلة. ومن الغريب أن «آسين بلاثيوس» عندما ذكر العديد 
من القصائد العربية التى تدور حول الحب الصافى لم يتذكر قصائد 
رابعة. ويمكن أن نضيف إلى المصدر السابق لفريد الدين العطار مصدراً 
آخر ينتسب إلى أبى طالب المكى حيث ذكر فى كتابه وقوت القلوب» 
القصيدة السابقة لرابعة وبها بعض التحريف("'2. كما وردت بالكتاب 
عدة قصائد أخرى لشعراء غير رابعة بما يؤكد على ذيوع موضوع الحب 
الصافى فى الإسلام» ومن ثم فمع «بلاثيوس» كل الحق عندما نوه إلى أن 
«صفحات الكتب الدينية مترعة بالطرائف والأمئلة النموذجية لهذا 
الحب البطولى والذى تغنى به الكشيرون شعراً ونشراً. ومن المستحيل 
ذكرهم جميعاً هنا لأن ذلك يتطلب بحثاً مستقلاً,(18) . ومن جهتنا فلن 
نستطيع أيضاً الوقوف كشيراً عدد هذا الموضوع الكبير والذى يحتاج 
لكتاب كامل, ولكن سدشير فقط إلى بعض الأمثلة لكى نعطى فكرة 
عن ذيوع هذا الموضوع العقائدى فى التراث الإسلامى. 

ذكر كامل محمد الشيبى فى ديوان له عن أبى بكر الشبلى؛؟'», 
صوفى خراسان الذى قضى أواخر أيامه فى معزل عن الناسء أنه قال بعد 
أن وصل إلى درجة عالية من الشقافة : ديا إلهى: أحجب نارك وجنتك 
ضمن ما حجبته عنا لكى تعبد دون طمع أو خوف من شىء؛. كما ذكر 
الأستاذ الشيبى, وهو أحد المتتبعين لموضوع الحب الصافى فى الإسلام» 
أن العطار (المرجع السابق؛ ص١؟85)‏ نسب إلى الشبلى واقعة تماثل 
تلك الى نسبت إلى رابعة مفادها : أن الشبلى شوهد ذات يوم ومعه 
فحم مشتعل. . ولا سئل عن ذلك» أجاب بأنه يريد حرق الجنة حتى يُعبد 
الله لذاته . ومرة أخرى شوهد ومعه خشبة موقدة من الطرفين. ولما كُرر 
السؤال, أجاب الشبلى بأنه يريد حرق الجنة بطرف والنار بالطرف 
الآخر حتى يعبد الئاس الله دون دوافع خارجية(''2. 


ليف 


كما أن أبا سعيد انراز يردد نفس الأفكار الدينية : والعارفون بالله 
ينحون جانباً أية رغبة فى الشواب الإلهى)!"") . ويكرر يحيى بن معاذ 
الرازى نفس الفكرة: ديا له من فرق... بين من يذهب إلى مأدبة من 
أجل المأدبة نفسها ومن يذهب | إليها حباً وهوى! الجنة سجن للعارفين 
بالله ؛ بيدسا يرى المؤمنون الحياة الدنيا سجناً لهم؛ (درمنج المرجع 
المذكور ص١25‏ ؟”5) . ويرى الحلاج: الذى صلب ومَكّل به حياء أن: 
«رفض الحياة الدنيا صنيعة زهد الحمواس. أما رفض نعيم الجنة فمن 
خصائص زهد الروح» (المرجع السابق, ص79). ويقترب أبو الحسن 
الخورقانى: شاعر أقل تطرفاًء من مضمون السونيت العقائدى بما يتلاءم 
مع جوهر المسيحية : 

دلا أزعم بأن الجنة والدار لا وجود لهماء ولكنهما بالدسبة لى كما لو 
كانا كذلك, فهماً من مخلوقات الله والمكان الذى أشغله لا يتسع لأى 
شىء مخلوق)2'"0. 

ومن القصائد التى تتصل بموضوع الحب الصافى (أو الحب الإلهى) 
والتى ذكرها «آسين بلاثيوس» فى كتابه «الإسلام فى أرض مسيحية» 
على اعتبار أنها تتفق مع مضمون السونيت المجهول المؤلف قصيدة 
جاءت فى «فتوحات» ابن عربى (الجزء الثانى, ) وتنسب إلى 
أحد تلامذة ذى النون المصرى: 

الكل يركع لله خانعاً 

خوفاً من نار الجحيم 

يعتقد أن الفكاك من هذا العقاب 

غنم واسع المدى. 

ولكنى, لا أوجه ناظرى 

لاالجدة أو نارء ولكن 

للحب الذى أكنه لربى . 
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لا أريد مكافأة ولا أطلبها. 

(آسين بلاثيوس, المرجع المذكور ص ٠6؟)‏ 

وعلى الرغم من أن التصوف الإسلامى لا يناقش - كما يبدو - 
شرعية هذا الحب المتطرف فإنه على دراية تامة بما يجره من مخاطر2""؟ . 

ولقد أثارالموضوع اهتمام كثير من المتصوفة ومنهم ابن عربى المرسى 
(نسبة إلى مرسية) الذى جمع مختارات من القصائد التى تدور حول 
الحب الكامل له ولغيره بالإضافة إلى عرضه لمواصفاته: «... يتجلى لبا 
الحب الصافى فى مظاهر غاية فى السمو مثل عدم الانتظار لمقابل 
والتضحية بالمنفعة الذاتية من أجل المحبوب. ويكمن هذا الحب الروحى 

لله. الأفلاطونى الخالصء الرومانسى الخالى من المنفعة, فى إسلام الوجه 
لله دون انتظار لمنفعة من جانب المحب سواء له أو لغيره من الخلوقات ولا 
يمكن أن يجتمع مع أى قصد آخر, مشروعاً أو غير مشروع. ولذا فإنه 
يتنافى مع حب الجنة أو الخنوف من النار)(؟"2. 

وآراء الغزالى فى هذا المجال عظيمة الشأن, وقد حاول الشوفيق بين 
مذاهب التصوف والعقيدة الإسلامية الأصيلة عندما قدم لنا فى كتابه 
«إحياء علوم الدين» دراسة مستفيضة عن المراحل امختلفة للحب : 

«.. من أحب الله فقط كمنعم لم يحبه لذاته, فمن البديهى أن يكون 

حبه أقل تعمقاً. لأنه مرتبط بالمنافع التى تعود عليه والتى يمكن أن تقل 
أو تكثر, ؛ علاوة على أن حبه لله فى أوقات انحن لن يكون على مستوى 
حبه له فى أوقات الرخاء والسعة, وعلى خلاف ذلك فإنه لو أحب الله 
لذاته, بمعنى استحقاقه لهذا الحب لنعمه التى لا تحصى ولا تعد, لجماله. 
جلاله. وعزته؛ فإن هذا الحب لن يزيد ولن ينقص طبقاً لحجم الفوائد: 
كثيرة كانت أو قليلة)(*')2, 

ونشقل ما سبق إلى [ إسبانيا: إلى الشاذلية. ولقد خصص «آسين 
بلاثيرس؛ لهذه الطائفة الإسبانية - الإفريقية, والتى ينتسب إليها العديد 


” 


من الشخصيات العظيمة ما بين القرن الثالث عشر والخنامس عشر 
كتاباً لم يعمه بعنوان « الشاذليون والنورانيون». والذى تولى تلامذته 
نشره بعد وفاته فى ثمانية أعداد متتالية جلة والأندلس». ومن معتقدات 
هذه الطائفة الصوفية: أنه للوصول إلى أعلى مراتب الحب الإلهى يجب 
التخلى عن المراحل الأدنى من خوف أو رجاء. ويمكن أن نسوق أمثلة لا 
حصر لهاء ولكن سنكتفى حالياً بمثالين أحدهما ينسب إلى ابن عطاء 
الله فى كتابه (التنويرء ,)١5‏ حيث يقول: «أعلى مراتب الحب هو 
الذى يسلم فيه الورع وجهه لله لاستحقاقه ذلك., دون النظر إلى دواع 
أخرى تندرج تحت المنفعة الشخصية والأنانية»("2. أما المغال الغانى فهو 
لابن عباد صاحب رندة حيث يقول فى (شرح الحكم, ١١‏ 51): 

«الأعمال الصالحة التى يؤديها المؤمنون بقصد الغواب أو الفرار من 
عقاب الله هى أعمال شائهة لا تليق بشخص يتسم بالذكاء والفطنة. 
أما إذا أراد المؤمن تأدية الواجبات التى تتطلبها الصفات السنية للخالق 
فمن الضرورى ألا يعمل الخير بهدف نيل ثواب أو الفرار من عقاب. 
فالإنسان عبد لله يدين له بكل شىء » بينما لا يدين له الخالق بشىء.. 
وعلى هذا فإذا قام المؤمن بأداء الخير بقصد المنفعة الشخصية فإنه لا يفى 
بما عليه من واجب, ويدل تصرفه هذا على جهله وحماقته وعلى نقصان 
حيه لله)0؟"2 , 

وهكذا نرى أن الحب المفرط - والذى يتميز به الإسلام - ذو أهمية 
بالغة عند النورانيين» أصحاب تلك الطائفة الغريبة التى لا يختلف 
مذهبها الروحى عن مذهب الشاذلية. حسب اعتقاد واسين بلاثيوس». 
وعلى الرغم من أن «باتايوء لا يميل إلى الربط بين السونيت وبين أفكار 
هؤلاء الملضطهدين إلا أنه يشير إلى وجود فكرة الحب الكامل بين 
«نورانيى ملكة طليطلة: الذين ينكرون وجود الجبحيم ويعتبرونه 
مخترعاً لتخويف الرجال مثلما يخوف الأطفال بالغول:(9'؟ . وبالفعل, 


تقرف 


فإن أول فقرة فى مسرسوم نورانيى طليطلة, والذى نشره «أنطونيو 
ماركيز» فى نهاية كتابه(؟ "2 تنص على : 

و- - لا توجد نارء وإذا قيل أنها موجودة فمن أجل تخويفنا كما 
يخوف الأطفال بالغول» . ولقد ذيل «أنطونيو ماركيز» هذه الفقرة بقوله: 

«هذه الفكرة خاطئة مزيفة وملحدة, لأنها لا تعفق مع ما جاء فى 
الإبحيل من أن العداية الإلهية قد أعدت العذاب السرمدى لكل من 
يقترفون الآثام فى الدنيا ولم يتوبوا عنها». 

ويكرر؛بدرو رويث ألكاراث؛ نفس الفكرة مع بعض التعديل وهو 
على ما يبدو أحد المفكرين البارزين للحركة: 

و...أطفال, هؤلاء الذين يخافون البار, فالرجال الصناديد الذين 
يحتلون قمم الكمال لا يخشون الله لخوفهم من النار بل مهابة له. إنه 
خوف ببوى("). 

وفكرة «ألكاراث» هذه, والتى كلفته - من بين أفكار أخرى - 
السجن مدى الحياة؛ تعفق وموضوع «الحب الكامل) الذى يخوض فيه 
السونيت. وما لا شك فيه أن مجرد النوض فى الموضوع, حتى من جانبه 
اللاهرتى الصحيح, كان فى منتهى الخطورة فى العقود الأولى من القرن 
السادس عششر. ولقد أغرق النورانيون كثيراً فى الحديث عن الحب 
الصافى حتى يزيلوا من حوله الشبهات. ويؤكد «أنطونيو ماركيز: على 
أن «إغراق العورانيين فى الحديث عن الحب الصافى يمكن أن يكون دليلاً 
ضده لا سند له» (المرجع المذكورء ص8١١7).‏ 

ومن بين من أكشر الحسديث عن الحب الصافى وعن الرفض الكامل 
للمنفعة الذاتية كباعث على العمل نذكر «إيزابيل دى لاكروث؛ ودماريا 
كفاياع. . وبالاعتماد على رأى «فراى دومينجو دى سانتا تيريزا؛ (المرجع 
الكورض 6 +4) تقول إن هاتي العتموفبين قد وفنا وجود النار عملي 
بدلا من مجرد رفضها عقائدياً: : «بالنسبة للجحيم» ؛ يجب ألا نقحمه فى 


يفرىفق 


أسباب ودوافع عمل المسيحىء وكأنه لا وجود له». 

ومضمون هذه العبارة يتفق أيضاً مع محتوى السونيت. ولكن؛ من 
هم هؤلاء النورانيون الغامضون والمضطهدون, ولسان حال الروحانيات 
التى تقصرب (إن لم تتطابق) من القصيدة المجهولة المؤلف, موضوع 
حديثنا؟ من الصعب النوض فى ذلك , فمعتقدات الدورانيين» كما أشار 
بحث «دومينجو ريكارت:!'". لم تصل إلينا كاملة, علاوة على أنها 
غير مقدمة فى إطارها الحقيقى وبطريقة تسىء إليهم إذ يرجع معظمها 
إلى اعترافات انتزعت منهم انتزاعا تحت وطأة التعذيب. ويلاحظ 
«أنطونيو ماركيز». الذى أشار فى كحابه المذكور إلى العديد من 
الدراسات القديمة والحديغة حول النورانية؛ أن النقد قد وضع فى قوالب 
مسجانسة أفكارا متباعدة مثل الجمع بين نورانيى طليطلة (9؟855١)‏ 
وأصحاب «ليرينا؛ :)١818(‏ كما ألصق صفة النورانية بشخصيات 
مثل «بدرو رويث دى ألكاراث» ودفراى لويس دى جرانادا» وهما ليسا 
كذلك. ويأسف «ماركيزه - وبحق - لعدم وجود الدراسات الكافية 
حول هذا الموضوع الغاية فى الأهمية, ويعتبر كتاب «ماركيز: أول 
دراسة كاملة عن النورانيين» ويصف فيه معتقداتهم بأنها «أول هرطقة 
إسبانية واخرها؛ (المرجع المذكور. ص 51): كما يذكر أن مقر الخلية 
كان يقع فى وادى الحجارة؛ فى قصر «آل مندوثا» والذين أخفوا كلاً من 
«بدرو رويث دى ألكاراث؛ و«إيزابيل دى لاكروث» ودماريا دى كاثياء 
فى قصرهم حتى لا يقعوا تحت طائلة العقاب بمقحضى مرسوم طليطلة. 
ويصفق كل من «ريكارت؛ وددومينجو دى سانتا تيريزا» مع رأى 
«ماركيز: فى عدم الإصابة عند الجمع المتجانس بين مظاهر مختلفة 
للحركة النورانية مثل الانزوائية والتواكلية والإصلاحية - النبوية 
والإيمان الداخلى. ولقد لخنص «خوسيه لويس أبيان» أفكار كل من وجون 
باروزى؛ و«مارسيل باتايو؛ بشأن صعوبة التأريخ لهذه الظاهرة الشائكة 


يضف 


خلال النصف الأول من القرن السادس عشر قائلاً: 

وإن الفارق بين المعتقدات الصحيحة والهرطقة لم يكن واضح المعالم 
ما دفع بسائيز رودريجث للحديث عن ١‏ الروحانية المذبذية». وفعلاً فقد 
كسان يحدث خلط بين مذهب إيرسموس وبين الفرنسيسكانيسة 
والدورانية... أما التحديدات التى نراها الآن فقد تمت صياغتها على يد 
الباحثين فيما بعد اعتماداً مبهم على الصدى الواقعى لكل اتجاه, ولولا 
تأثير حركة الإصلاح والروحانية الإيطالية والشغف بقراءة ودراسة 
الإبجيل لأصبح أمر تحديد مجال كل حركة وحجم تأثير كل منها فى 
الأخرى من المستحيلات)("27, 

والدورانيمون يشكلون اتجاها يصعب تصيفه. ومع هذا لم تخل 
الساحة من محاولات لإيضاح هذا الاتجاه والبحث عن جذوره ومنابعه 
الديئية والنقافية. ويتكهن «مينيددث بلايو؛؛ الذى يعتبر النورانيين 
«رهباناً تقذهبوا بتصوف واهن ومشوش» !"© بأصول فرنسية أو لمانية 
لهذه الطائفة, بيدما يجمع بينهم «ريكارت» وبين طائفة «أسرة الحب» 
التى كانت موجودة فى القرن السادس عشر. أما «أنجيلا سيلكى» 
فعرجع أصولهم إلى مذهب إيرسموس أو مذهب لوتيروس, بيدما 
يعتبرهم «إدوارد بوهمر) فئة بروتستانتية إسبانية منفصلة عن مذهب 
لوتيروس. كما توجد تفسيرات أخرى مثل اعتبارهم طائفة يهودية أو 
مستقلة. وفى مقابل هذه الأبحاث الفنية المفصلة حول أصول هذه 
الحركة الغامضة, ينبغى ذكر رأى أحد أقطاب مذهب إيرسموس وهو 
«مارسيل باتايو)», والذي رددنا اسمه كثيراء إذ يقول: «دخل مذهب 
الإيرسمسوس ضمن النورانية الموجودة من قبل وأصبح يشكل جزءاً 
منها(*'2. ويؤكد «ماركيز؛ من جانبه هذا الرأى حين يقول: وظهر 
كتاب دإيرسمو» فى «باسيلياء عام 674١م‏ فى نفس الوقت الذى 
مضت فيه سئة أشهر على سجن «ألكاراث» ومجموعته, كما أن رد 
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«لوتيرو» على هذا الكتاب لم ينشر إلا فى عام ١678©‏ أى بعد مرور 
ثلاثة أشهر على مرسوم طليطلة. ويؤيد «باتايو» فى رأيه هذا - من بين 
آخرين - كل من «سرانو» و«ساينز»؛ «بوهمر: ودريكاردو جارثيا 
بيوسلادا». وما يهمنا هنا هو إبراز رأى العلآمة الفرنسى بشأن أسبقية 
حركة النورانيين الإسبانيين لحركات أوروبية مشابهة, لأن هذا الرأى 
تعضده الأبحاث التى قام بها «آسين بلاثيوس». ولقد توصل 
«بلائيوس». معتمداً على وثائق مؤكدة: إلى وجود تشابه مذهل بين 
الشاذلية والدورانية, ويمتد التشابه إلى حركة الإصلاح «الكرميللى» 
التى تزعمها كل من وسان خوان دى لاكروث؛؛ وسانتا تيريزاً دى 
خيسوس» و«خيرينمو جراثيان». ولا نجرؤ هنا على الإشارة إلى التأثير 
الإسلامى باعتبار أنه الصدر الوحيد لحركة النورانيين (فهى حركة 
معقدة ويبدو أنها قد تأثرت مؤخراً بالمذهب البروتستانتى 
والإيريسمى) ولكن نؤكد مرة أخرى على الصلة العميقة التى تربط 
هذه الحركة الإسبانية بالطائفة الصوفية والعصوف الإسلامى عامة. 

وفى هذا المقام لا يمكن أن نغفل الإشارة إلى الهجوم الذى شنه 
الكشيرون ( ون هنرى بروست» هيلموت هاتسفيلد, مارى 
ثيرياهوف, دومينجو دى سانتا تيريزاء أنطونيو ماركيزء خوسيه لويس 
أبيان) على نظرية الستعرب «آسين بلاثيوس» والذى لا يتمع المقام 
للخوض فيه. ومع ذلك فنحن فى حاجة إلى العودة من جديد لنظرية 
«بلاثيوس» هذه والعى لم يجد الوقت الكافى لإتمامها فى كتابه الذى 
نشر بعد وفاته. لقد رأيئا أن كلا المدرستين أو الم ركتين تهتمان بالتركيز 
على الحب الصافى, وهو موضوع ملح فى الإسلام ومغار خلاف لدرجة 
الخطورة فى المسيحية. فهل هذه مجرد مصادفة؟ كلا: فأوجه الشبه بين 
الشاذلية والدورائية كفيرة ومتعددة. وعلى الرغم من عدم اتساع المجال 
لذكر أوجه الشبه العديدة إلا أنه من الضرورى الإشارة إلى بعضهاء 
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وعلى سبيل المشال يوجد تشابه أساسى لم يلعفت إليه حتى «آسين 
بلاثنيوس» ويتعلق بالاسم نفسه والذى أطلق على هذه الطائفة: 
النورانيون. ويصعب - على حد تعبير «ماركيز؛ - تحديد ظهور هذا 
الاسم وإطلاقه على المضطهدين بسبب معتقداتهم الروحية. ومن 
الأهمية بمكان اعترافات «ماريا كاثيا) عندما أرادت درء تهمة الدورانية 
عن نفسها فذكرت أنهم فى وادى الحجارة يعتادون إطلاق هذه الصفة 
على كل شخص «منعزل وتقى». ويحاول «خيرونيمو جراثيان»؛ 
الصديق الحميم «لسانتا تيريزا) والمتهم بالدورانية» شرح هذا الملصطلح 
فى كتابه (ثواح) فيقول: «ملحدون هؤلاء المسمون بالنورانيين؛ إنهم 
يدعون أن الله يضىء أرواحهم بقبس من نوره؛ يأمرهم بما يفعلون وما لو 
يفعلون» يسلمون أمرهم له...2»7*00. وتصف الكلمات الآتية بدقة غير 
متناهية موقف الشاذلية من النورانية والانقياد الكامل لله: 

«... تكمن الدورانية (منهج المعرفة) فى نقاء القلب. بمعنى طهره 
من الأشياء التى تشغله وتعوقه. وبمجرد أن يحل الله فيه ويغمره بفيض 
نوره. تكشف له حجب العالم السماوى وتشرق فيهالحقائق 
الجوهرية... وعندما يملا قلب التقى الدور يتجلى له الله بكل ججلاله 
وجماله فيحبه؛ ومن يطلع على جلال الخالق تعملكه مهابة التوقير. 
ومن يدرك أن الله هو سبب كل الأنعال ينقاد له ومن تتجلى له عظمته 
يغيب عما عداه...05()0) , 

وفكرة نورانية املخلوق تتردد كثيراً فى معالجات الشاذلية: «عندما 
يغمر نور أسماء الله الحسنى هذا الورع» (أبو الحسن الشاذلى, طبقات 
الشعرانى, -٠١5)5‏ ١لءص8؟)‏ - دمن يفعل هكذا (من ينقاد 
لله انقيادا تامأ) فهو متأمل حقيقى يعرف الله ببصيرته المستديرة» (ابن 
عباد؛ صاحب رندة» شرح الحكم, 8١‏ )(""©. وفى كل الأحوال؛ فإن 
الاتصال بالنور الإلهى يتم عند الانقياد التام له, وهذا بالضبط ما يحدث 
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عند النورانيين» أى أن كلتا الحركتين تلدقيان فى هذه النقطة. أوجه 
الشبه التى ساقها «آسين بلانيوس» كثيرة وفى غاية الإقناع لدرجة أن 
«أنطونيو ماركيز؛, خصمه العنيد, اعترف بأن هذا الانقياد الروحى 
عند النورانيين به «بعض الملامح الإسلامية)2”*0. 

وتتوالى أوجه الشبه عند التعرض لمظاهر أخرى من معتقدات الشاذلية 
والنؤرانية: عصمة الفرد فى حالة الحب الصافى أو الاتصال النورانى 
بالخالق» الصلاة الذهنية وتفضيلها على الصلاة الصوتية أو الحركية 
(وهم فى هذا يسبقون إيرسمو بوقت طويل). إلغاء الإرادة الذاتية 
للوصول إلى الحرية الحقيقية, الاعتقاد فى فساد الطبيعة البشرية وما 
يعقبه من امتنان جم على الهبات الإلهية (ولتلفت النظر فى هذا الشأن 
إلى مبادىء مدرسة هبات المسيح)., الإيمان بالقضاء والقدر. فكرة 
العيش ومارسة الأنشطة المختلفة واضعين فى الاعتبار أن الله يراناء لأنه 
حاضر بذواتنا. 

كما أن عادة «ألكاراث» وأصحابه فى الذهاب إلى الصلاة أو تناول 
العشاء المقدس وهم ملفوفون بعباءات («من الجلد والنيش». «ماركيز». 
المرجع المذكور ص44 )١‏ هى أيضاً عادة شاذلية. وتجتهد «ماريا كاثياء 
فى إغفال هذه العادة والتى كانت مغار انتباه الأخوة المقدسة: «ويجب 
الأخذ فى الاعتبارء مؤكدة أمام محكمة التفتيشء أن نساء وادى الحجارة 
قد اعتدن تغطية رؤوسهن بطريقة تحجبها تماماً»”*”©. أما طائفة 
الشاذلية فقد كانت واضحة فى دفاعها عن هذه العادة: و... عند سد 
جميع منافذ الحواس» تتفجر ينابيع الغيب السماوية وتشق طريقها إلى 
القلب. ولهذا فمن الضرورى البقاء فى مكان مظلمء وإذا لم يتيسر 
ذلك تغطى الرأس بعباءة (آسين بلاثيوس. مجلة الأتدالس»ء العدد 
الحادى عشر - 1945 صء١ل/!١.‏ 

ومن جهة أخرى فإن مرسوم طليطلة قد ضم بعض الأفكار الملحدة 
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النى كانت تتردد على ألسنة الدورائيين» مثل: («حب الله فى قلب 
الإنسان» هو جزء من الله», «قلب المحب يحتوى على الله:, «الله يغمر 
كيانه». رالمحب هو الله ومن الله») والتى تذكرنا أيضا بعبارات لأبى 
الحسن الشاذلى : «الحب الصافى ما هو إلا قبس من نور الله يودعه الرب 
قلب عبده المؤمن: وبه يذهل عمن سواه؛ (المرجع السابق, العدد الغالث 
عشر1948ءص98١).‏ 

«بالدسبة لطريق عشاق الله وصفوته. فهو طريق يرتقى منه وإليهء 
فمن المستحصيل الوصول إلى الله عن طريق شىء آخر يختلف عنه؛ 
(طبقات الشعرانى؛ 1١ - ٠١ 1١1‏ المرجع السابق» 19444, ص١١).‏ 

ومن الأهمية بمكان أن تصريحاً دلألكاراث» اعتبره «ماركيز) «مفعماً 
بحب المستعربين»: «فقد ردد ماقاله أحد الحواريين للرومان (الفصل 
6) عندما أوضح أمام المحكمة التى حكمت عليه بالإعدام أنه يجب 
عليها فهم كل الكتب السماوية بما فيها القرآن الذى أنزل على 
محمد(" 4). 

و«ألكاراث» بهذا لا يدافع فقط عن القرآن ولكنه يتبنى سمصاحة 
الإسلام تجاه كل الكتب السماوية الأخرى (41), 

وهناك وجه شبه أماسى بين النورانيين والشاذليين لم يفطن إلينه 
النقد. وكما لاحظ «ماركيز» وأخرون فإن طائفة النورانيين الروحية 
تتميز بتنوع واختلاف الأفكار والمواقف» وهذه الخاصية توجد أيضا بين 
الشاذليين. وهكذا جد التضارب الواضح فى نظريات المتصوفة مثل قبول 
ورفض كرامة الأولياء؛ قبول ورفض القدرة على القيام بأعمال جليلة فى 
حالة الانقياد: الدفاع عن الجدس لدرجة الاحتفاء به واعتباره غير مخالف 
لنهج التنصوف (وما يتبعه من رفض للرهبانية) فى نفس الوقت الذى 
تمجد فيه العفة المطلقة. وهذه الأشياء موجودة بلا تحريف عند النورانيين. 

ولكن علينا ألا ننسى السونيت؛ موضوع حديثنا. وأمام وجوه الشبه 
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العديدة بين الشاذليين والنورانيين يحق لنا أن نعتسائل : هل ورت 
النورانيون عن هؤلاء المتصوفة تعلقهم بالحب الصافى وإنكارهم لوجود 
الجئة والنار ضمن ما ورثوه عنهم من أشياء أخرى ؟ هذا احتمال وارد. 
كما يجب الأخذ فى الاعتبار أيضاً أن كغرة تناول الفلاسفة والمتصوفون 
الملسلمون (ومن بينهم الشاذلية) لموضوع الحب الصافى قد أضفى 
خطورة على الموضوع عدد انتقماله إلى الروحانية الإسبانية فى العصر 
الذهبى. فهل مكمن الخطورة يرجع إلى كونه قادماً من عند المسلمين؟ أم 
أن المسلمين قد أضفوا الخطورة على موضوع ربما توارثوه من المسيحية 
الأصيلة؟ (أبناء «العقيدة الصلبة للقديس كليمنتى) كما سماهم «آاسين 
بلائيوس» فى كتابه «الإسلام فى أرض مسيحية», ص4 4 ؟1) . وإذا كان 
الأمر كذلك فإن فكرة الحب الصافى قد اتخدذت مساراً تاريخياً فى غاية 
الغرابة: من المسيحية الأصيلة إلى الإسلام» ومن الإسلام إلى المسيحية 
ملفوفة بامخاطر فى مرحلة العودة. ومما لا شك فيه أن عملية التبادل 
الحضارى والشقافى تلك كانت معقدة ومثمرة» فالنورانيون (ومعظمهم 
مرتد) كان يمكنهم الاطلاع على مصادر مسيحية قديمة لتبرير تشبثهم 
بهذه الصفة البطولية للحب. فالفكرة مسيحية إذن» ولكن بعد ثمانية 
قرون إسلامية: وبعد تطويرها على يد الدورانيين المرتدين أصبحت غير 
مقبولة فى إسبانيا. فهل هذا هو السبب فى عدم ذكر مؤلف السونيت 
لاسمه؟ 

إذا وضعنا فى الاعتبار التأثير الإسلامى كعامل حاسم فى ظهور 
الموضوع بين النورانيين» استطعدا تفسير ظاهرة أدبية أخرى خاصة 
بإسبانيا وهى : ذيوع فكرة الحب الصافى فى أدب القرنين السادس عشر 
والسابع عشر 1 
بإثارة الملوضوع . ولقد خصصت وسيستر ماوى ثيريا» جزءاً كبيراً من 
كتابها للتحقق من وجود الموضوع فى الأدب الإسبانى: ولكنها أغفلت 


كيف 


احتمال التأثير الإسلامى وحاولت شرح هذه الظاهرة الفريدة باعتبار أن 
المسيحية فى إسبانيا عندما وجدت نفسها فى موقف الدفاع ضد تيارات 
خارجية, تقوقعت داخل الجدران انخلية ونفضت الغبار عن أفكار 
عقائدية تنسب إلى منابع المسيحية الأولى مثل فككرة الحب الصافى 
هذه. ومن جهتداء اعتماداً على ذيوع الموضوع بين المسلمين الذين قضوا 
فى إسبانيا قرابة الشسانية قرون» فإن السبب يرجع أساسا إلى تأثير 
التتصوف الإسلامى فى نظيره الإسبانى خلال القرنين السادس عشر 
والسابع عشر("؟). 

ويطرح السؤال العالى نفسه: كيف تم هذا الاتصال الحضارى بين 
التصوف الإسلامى والمسيحى خلال القرن السادس عشر؟. 

يرى «آسين بلاثيوس» أن الاتصال قد تم عن طريق الموريسكيين الذين 
بقوا فى إسبانيا خلال القرنين 17:15 . كما يعتقد بأن التصوف الشاذلى 
إذا كان قد ظل موجوداً بين مسلمى تونس فلابد وأن يكون كذلك بين 
الموريسكيين فى إسبانيا. ولا يشكك نقاد مغل «لويس مسيجنون»؛ «بول 
فيا»؛ «رينولد نيشولسن» و«جون باوروزى» فى أوجه الشبه التى اكتشفها 
«آسين0 بين التتصوف المسيحى (وخاصة عند سان خوان دى لاكروث) 
والتتصوف الإسلامى, ولكنهم لم يتفقوا على الطريقة التى تم بها هذا 
الاتصال التاريخى. ولقد حاولدا تفسير مشكلة الالتقاء الحضارى تلك» 
والتى أسدل عليها الستار بعد موت المستعرب الكبير «آسين بلاثيوس»» 
فى كتابنا عن «سان خوان دى لاكروث والإسلام,9'؟2. 

ولكن لنعد مرة أخرى إلى السونيت, والذى أدى اهتمام الكثير من 
الكتاب بما يحتوى عليه من أفكار إلى زيادة خطورتها ما حمل مؤلفه 
على تفضيل عدم ذكر اسمه. ولقد تعرض للموضوع عدد لا بأس به من 
الكتاب, سواء كانوا علمانيين أو رجال دين - أغلبهم مرتد - نذكر 
منهم «دييجو دى إستيا؛) «سانتا تيريزا دى خيسوس»., «سان خوان دى 
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لاكروث».» وب . نيريمبيرج:»., «فراى لويس دى جرانادا», وخوان دى 
ثوماراجا»؛ «فراى أجوستين أنتولينس» «سان إجناثيو دى ليولا»» حتى 
سرفانتس . وتجدر الإشارة إلى أن عدداً من المتحمسين البارزين لفكرة 
الحب الصافى - وخوان دى أسوناى وخوان دى بالدس» - قد طاردتهم 
محاكم التفتيش لصلتهم الأكيدة بحركة النوراتيين والتى ورثوا عنها 
الاهعمام بالموضوع. فبالدسء والذى انتظر - على ما يبدو - النفى إلى 
إيطاليا ليعرض آراءه بحرية كنورانى» كان يعمل خادما عند «دييجو 
لويث باتشسيكوء (ماركيز بيسينا) واستمع فى قسصره إلى أفكار 
«ألكاراث»»: الذى كان يشتغل أيضا بالخدمة فى نفس القصر. ولذا 
فليس من المستغرب أن يهدى دخوان دى أوسنا» كشابه (أبجدية 
الروحانيات ) إلى ماركيز وبيينا»: نصير وحامى طائفة الفرنسيسكان. 
أما وخوان دى أبيلاء والذى يشير إليه كثيرا «باتايو» كأحد المتحمسين 
لفكرة الحب الصافى والذى قبضت عليه محاكم التفتيش بتهمة 
الدورانية: فإنه كان يمارس الصلاة الذهنية وفى الظلام (*؟» على شاكلة 
ما كان يفعله الشاذليون. وبالسسية ولرايموندو لوليو» فيورد 
«هاتسفيلد» فى بحشه المذكور احتمال نسبة السونيت إليه. ونحن 
نختلف معه فى هذاء لاعتقادنا بأن «لوليوه واحد من كثيرين تعرضوا 
لموضوع شائع عقائدياً. ولاايخفى على أحد أن «لوليو» قد اعترف فى 
كتابه ( بلانكيرنا) بتأثره بالمنصوفة وأنه يتسلهم من أشعارهم الصوفية. 
وبالإضافة إلى وجوه الشبه التى ذكرناها بين الشاذليين والنورانيين فإن 
الكُتَاب المشار إليهم من قبل قد لاحظوا أوجه شبه أخرى عديدة لا يتسع 
المجال لعرضها الآن لأنها تحتاج لبحث مستقل . 

ويمكن أن نربط - وهذا مجرد تكهن - بين ذيوع موضوع الحب 
الصافى وانتشاره فى إسبانيا وبين ظهوره فى فرنسا خلال القرن السابع 
عشر حتى وصل إلى ذروته فى المجادلات التى تمت بين «كاموس» 
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ووسيرموند», ودفنلون؛ ووبوسيهء . وإثبات هذه الصلة صعب للغاية 
ويحتاج لبحث على حدة. . وربما ية يفيد فى هذا المقام. كنقطة ارتكاز, 
تعليق «هدرى بريموند» (المرجع المذكور, ص٠ )١/‏ على مرسوم 71 ام 
والذى يدين خلية جديدة للدورانيين حين يقول : «لقد قرأت المرسوم الذى 
يحاكم هذه الطائفة: والذى ترجم وذاعت ترجمته فى هذاالجانب من 
جبال البرانس, إنه مرسوم غريب ولكن بريقه سيحده مسار تاريخ 
النورانية الفرنسية خلال القرن الثامن عشر. ..» 

لقد فر من بقوا أحياء من حكم محكمة تفعيش أشبيلية إلى 
«فلاندس». ومن هناك وذهبوا إلى بيكاردى أولاً. ؛ ثم إلى باريس وإلى 
جميع أنحاء فرنسا بعد ذلك» (المرجع السابق.» ص/١ه‏ دوم 1450), 

كما تنبغى الإشارة إلى أن وكاموس». أحد الأقطاب الفرنسيين 
المدافعين عن الحب العتا . كان اتلعية زفر تابح رد ساليء اتدل 
وعلى الرغم من أن كثيراً من اليسوعيين (أغلبهم فرنسيون) قد هاجم 
موقف «كاموس». إلا أن الفقرة رقم ١1/‏ من اللائحة ة التأسيسية لجماعتهم 
تدافع بوضوح عن الحب الصافى : وطاعة الله لذاته مقدمة على طاعته 
خوفاً من العقاب أو طمعاً فى الغواب» (المرجع السابق؛ ص4 ١؟)‏ . ومن 
هذا المنطلق لا يستغرب اتهام وسان إجناثيو» بالنورانية. 

ولذا فمن الممكن تفسير سر مجهولية مؤلف السونيت, والتى تحتفى 
أبياته الجميلة بنوع من الحب المسيحى فُقدت الفقة فيه عندما عالجها 
التصوف الإسلامى والنورانيون. . وعلى هذا فإن مجهولية السونيت 
مقصودة ومتورطة كما فى حالات أخرى كفيرة فى الأدب الإسبانى, 
نذكر من بينها: كتاب الأرستقراطى النورانى وخوان دى بالدس» «حوار 
فى العقيدة المسيحية» والذى صدر عام 618١م‏ . وأيضاً مؤلفات المرتد 
«فرناندو دى روخاس» والذى رصد حياته الاجتماعية المضطربة وسعيفن 
جيلمان) فى كتابه : : «فرناندو دى روخاس الإسبانى؛ وكتاب ولاثاريو دى 


"1 


تورمس» والذى لم يعرف مؤلفه حتى الآن. وكتب (أبيانيدا» الخبيفة 
اليداف: مكلا قدرت بجهولة قصائة وميتجن ررضو المتورطةم 
ومغلما أجبر «سان خوان دى لاكروث» على ترك التوقيع على أعماله 
بسبب الخطورة التى كانت تلاحق كل كاتب ورع فى العقود الأولى من 
القرن السابع عشر. ولقد ظهرت قصائده بدون توقيع فى كتاب 
«أنطونيو دى روخاس) «وحياة الروح والصلاة الخاصة والاتحاد مع 
الله)(' *؟ والذى يحوى بين دفتيه أول طبسعة ظهسرت حتى الآن 
للسونيت. ولم يجرؤٌ «أجوستين انطوليدث» على ذكر اسم «سان خوان 
دى لاكروث؛ عندما قام بالتعليق على قصائده الرئيسية, كما لم تجرؤ 
على ذلك أيضا الراهبة «ثينيليا دل ناثيمينتو: وهى تلميذة وفية له 
فلم يدل من وقسعوا بأسمائهم على أفكار دينية مبثار جدل سوى 
الاضطهاد: ويشرح «باتايو؛ نفسه كيف أن الروحانية الطليعية لكل من 
«خوان دى أبيلا»: «فراى لويس دى جراناداه ووخوان دى بالدس» قد 
راحت ضحية أحكام .١684‏ ولقداسعمر الخنطر وتزايد فى بعض 
الحالات خلال القرن السابع عشر. ففى عام ,١1515‏ حكم على 
الراهصب خيرونيمو دى لامادرى دى ديوس» بالارتداد بعد اتهامه 
بالنورانية لأنه نسب إلى نفسه موضوعاً صوفياً يقل خطراً عن أى 
موضوع من الموضوعات التى تطرق إليها «سان خوان دى لاكروث» 
ودسانتا تيريزا)””'2. ونعتقد أن مؤلف السونيت قد اعهمد على 
أسباب وجيهة عندما قام بإخفاء اسمه - ربما للأبد - لدرء المتساعب 
المحتملة. وبالإضافة إلى غموض موضوع السونيت وخطورته؛ يبدو أن 
الاتجاه بهذا النوع من الحب المتطرف إلى المسيح قد قصد به إحياء أفكار 
إسلامية . وعلى أية حال فإنه يعتبر نموذجاً جديداً «للفن المدجن» ودليلاً 
آخر على الخنصوبة الفئية والثقافية فى إسبانيا خلال القرن السادس 
عشر والسابع عشر ٠‏ 


حواشى الفْصل الخامس 


1-.611.م ,(1953) 7711 ,70811 (...01035آ1 أمز علاعنال عدم 00) وعماأم5 معآ 
؟- حاول وكارول جونسسوك» فى مقالهعن السونيت 01 1 لام 
(70.383-388م التقريب بين وجهة نظر كل من «ليوسبتشر؛ و«مارسيل باتايو؛. 
ودباتايو؛, كما سئرى فيما بعد بعد أن رأى أن مجهولية السونيت يمكن أن 
ترجع إلى المنوف من الاتهام بالدورانية عاد وأكد فى نهاية بحثه: 
-ععآ فقوا دع ,...2105 لم1 علاعنائ2 عل1 3810 زمأعهوة أعل ملاأومقمكة 1آ81) 
(419440.مم ,1946 ,813080 ,ؤءأممومةة 5مءعاوة1© عل ةك على أن 
مجهولية السونيت ليس سببها الخوف من الاتهام بالنورانية وإنما جاءت عرضاً 
فلا يجب أن تغار حولها المشاكل . ولا ندرى لماذا توقف «كارول جونسون» عدد 
الرأى الأول ل «مارسيل باتايو:. 
“ا -[5قا1 1735 321ل لز و(أناءآ 200700لة]1 عل 3تعدعداكهآ) 21212110 اماع11 
تع امآ 85610105 ع ,(320163م85 10150605 1,05 ع0 ع لدتاعمعآ آء تع عإععوط 
.35-119.مم ,1968 ,863050 ,13[م0 تمدع تعتأكلم عرطاه5 5ممه 
5- 6متغطا 5[ (...0103آ 1ق بعلاعنا2 عم 2]10) أعتلهة عط1' ,ك1 ون معاوزة 
.-37.مم ,1948 مصماع متطامة17ا ,دم انل ةم اوتصدم5 دز 
ف-.5 عة[ماقتوظ ,5.1 ,كاءة/لآ قتطمعد10 نز .5.1 “ع مسقطتسطء5 كنتع ممع 
,1945 ب38دمكآا ,1.2 بقأمتاع3 قناأء عناوة ذا أتاع239 أعوع مط 
5- 236 1]0" ماع م50 عوطع[06) اعلا هجهلاع00 عل أعدع 11 نيم مرح .3504م 
1915 8163160 ,"00616116 32م ر5ه 101 تحر علأعنامر 
/ا- -ق رع ,(مقوكظ لع مع تاأقثمر 2518عم 3آ) ,منزداء2 ع0 ص6مع84 ممتاءعمة 1/1 
.9 ,1944 ,قعتتة دمدعنا8 11 دقع !1 لدع ترفاوئط مم0 عل ومتلن 
8- حمتطاظة دعا لة[ء )141 دعل عنطممدماتط2 نعل عاطاءعتطعوع0 عنات عع ممائء8 روط 
ورعاو 
8- -15! أء عمتاءع120 .عناو ةنزم اع عدواععدم بعالل مسامة عل عمتقمدملاء لم 
1 23825 ,2. رعنأما 
...2-٠‏ من بعد نهاية الحروب الديئية وحتى يومنا هذا باريس, 9؟21891. 
- عند وباتايو» الحق عندما أشار فى بحثه إلى عدم معالجة الموضوع فى كتاب 
«سيستر مارى ثيرياء المعالجة الكافية: «من الغريب أن تشير سيستر مارى» 


إشارة عابرة فى حاشية من حواشى كتابها إلى ظهور الموضوع على يد المؤرخ 
جوانفيل (المرجع المذكور. ص١؟4).‏ 

؟ 6011111165١‏ 150155311 رع[ [ألامزه1 ,متام لجقطة711] تسمل عل أرعطمى 

.2.299 رذع اأع و8 رعق ,ااعنز220 عل 5تناعناو أمعطاء أء ممع :115 

1- -2010©) مقاط أناكنا/8 عناو 84:5 هآ ,تدز تدددظ) ,لمعطع مع دصحت عاتسظر 

1931 كقنة8 ,زلقة1 أى ه15 ع نإدتتسقط]1 الخ ه مثا نلك عع615آ 2 مع 
31 

4- ,151350 01 5]165:ز8/4 علا 014 اتانامععمق عم ,نكناد ,لإمعطيةخ .لم 
3 ,1986 ,10000 

-١‏ ننه 5ع500امظ ,رقع تأوزم 0قة قأمتد5 تاستاكدة8 بعواام وناج لنمد8 
لطع طلخ [. ثم 5 ,أأة5 عطا 04 [713ممرع8 ,هلز انف دله غم لء[طلهة1” عا 

48 ,1966 ,مآ 

5- فريد الدين العطارء المرجع المذكورء ص81. 

-١1/‏ (2.57 ,111 ,مناأناو-!2 ]© آء 12ن)) (102.م ,مأك .ه) لاتسرك ععنتدع يدل[ 

م١-‏ 35[ عل 21065 8 (5200دا5) [ع1 مالساو .2200 أمم تاوت جصرم1و1 1 

.49 ,2 1981 ,1931 8512010 بوتعدس8 عل تطمتممعطمْ عل وورطه 

8- بغداد /1951. ص١٠‏ . أشكر للمؤلف وأستاذ جامعة هارفارد الزائر خلال 
عامى 151/4 -1510/8, مساعدته القيمة. وأشكر أيضاً لزميله هارفارد 
القديمة - واسما الشورباشى - مساعدتها بالببليوجرافيا والعرجمات. 

٠‏ (شوهد الشبلى ذات مرة وهو يجرى مسكاً بقطعة فحم مشتعلة»؛ فسألوه: 
«إلى أين أنت ذاهب؟»؛ فأجابهم : ولأشعل النار فى الكعبة حتى يتوجه الناس 
إلى رب الكعبة وحده» . وفى مرة أخرى شوهد ممسكاً بقطعة من الخشب 
مشتعلة الطرفين؛ فسألوه: «ماذا ستفعل بها؟»., فأجابهم: «أريد حرق الجئة 
والجحيم لكى يعبد الناس الله لذاته فقطه. 

-1١‏ انام ع8 علاوناذ 8/1 ععدعدما اع عنمو أمدرم عدقع18<6 ,وابإولة ابوط 

1970 
- ,1945 ,معل6كة رسداكآ اعل دمع :3841 'ز كمنعوط ورموامطءئةة لامصرعع 
١116م‏ 

"1؟- انظر تحذير فريد الدين العطار (المرجع المذكور ص/1؟) من خلال الطرفة التى 
نسبها إلى ذى النون المصرى. 

5 ؟- .أطوتخ دص]طز عل ,(6 - 4) ققطه! 12 ماك (247 .م باك .وه) عاقهفض 
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8 مدعل ع0 211080 تمق شآ ,291305 لاوم لناجة ,228-229 ,11 روباط 1 
.7 ,1935 ,1130110 ,51320 ن) مل1اأرعة نو لا [ع2 
يستعين الغزالى بالعديد من الأساطير ليعضد بها وجهة نظره العقائدية.. 
وغالباً ما يكون المسيح هو بطل تلك الأساطير . أما الأسطورة التى نوردها هنا 
فبطلتها مجرد ورعة بسيطة: «ذهبت ورعة إلى حبان بن هلال» صاحب 
الببصرة, والذى كان يجلس بين تلاميذه, وسألته: ما هو الكرم, من وجهة 
نظركم؟ الكرم هو أن تقدم ما تملك للآخرين بأريحية» أجابوا جميعهم «هذا 
هو الكرم الدنيوى - ردت الورعة. لكن ما هوالكرم فى حياة الروح؟: 
السخاء فى طاعة الله دون تأفف. «لكن - عادت للسؤال - هل تطمسحون 
بطاعتكم لله الحصول على أى مكافأة كانت؟» «بالطبع نعم !؛, أجابوها. 
دوناذا؟» ولأن الله نفسه هو الذى وعد الحسئة بعشرة أمثالهاء وسبحان الله! - 
تعجبت الورعة؛ - إذا كنتم تقدمون حسنة وتأخذون عشرة أمنالهاء فأين 
يكمن كرمكم ؟ «دبالدسبة لى. فإن الكرم يكمن فى طاعة الله بسخاء, 
والاستستاع بطاعته دون انتظار مكافأة على ذلك» ودون اهتمام بما يريد أن 
يفعله الله بنا. ألا تخجلون لمعرفة أن قلوبكم تطمح فى الشواب؟ إن هذا 
التصرف قبيح حتى بالمقاييس الدنيوية». 

2.250 أك .08 2312105 ناوث لناجة 179 .2 ,111 ,113 
5؟- .19.م ,(1949) 26597 ونالهلصخلة .مله طنسلة نز 58011165 ,وماعة221 ملقم 
/1؟- .22.م ,(1950) 7 ون1قلقى أل ..110 
8؟- -10 عل 72003طصسس ا 105 عل ماعتمظ أء من .427 .م باك .مه ,و1 ئه)82 .كيز 

01110 ,260 ,1 1.352 ,1299 ,انا ردك أوتنناوم1 ,1120110 (51.17.31.ق) 0له1 
1972-9 ,542020 ,1525-1559 11050428 نز وعصعع 0:1 .005ة 7ط سيالة ومآ 
8 ع0 ع5 181.771.314.ى [عل 14 2 110عتنامقتم أت 103862 :]نا 81 .275 ١‏ 
10 

٠‏ 1ل 210عء تلتةوررع8 ناث 21065 ع0 مقنال ,0.0.1 ,قعتع1' مم3 عل معقتدمه يور 
,1957 ,10213 رقعوم6 ناى عل 5ع أقنالرزمةع دعامع مر0© حمل نز مووأعذاعر 

-"١‏ 518105 5م هه معممعتاء ودمأع اع مامعتصبةدمعم [ن لآ 1721065 06 مقرل 
.5 .م 1958 ,معن546 ,2601711 بو اع 

؟ "ا -11 17105 2 00زما ص .21/1 وأوزو اعل وامصدمع 20ل1[ يسارع هآ) 
,1947 ,15 ,78005طتسلة 105 نر أعبجعة [ممعنة8 عرطمد وعاموزعع2 وميط 
-14.م .325 .تنام 


لخى 


"-.213.م ,1944 ,1/120:30 ,5ع [متدموء 205:ملورعزعط 105 عل وتره:1115 
ع *- 2705عنا8 1167160 ,ظ.ن).ط ,عاماوا4 .ىذ عل .0ه ,تمدمك8 '[ز ملامفووط 
.72 ,1950 وعزام 
م ٠“‏ .118101062 0أدماصث لناجوفة 174 .م ,1611 ,كقاء كنظ روعمما 3 لع مم1 
.2 الك .مره 
5م- .2.267 ,(1948) 2111 كد[هلم فلك .11ن) مامه ,رومزعولة2 نأكف 

م .8.م ,(1949) 3117 .150:0 

4" المرجع المذكورء ص88 ؟. ومن ضمن الملامح الإسلامية أيضاً - والعى لم 
يفطن إليها الدقاد - الحضور المتميز للمرأة فى الروحانيات الإسبانية خلال 
القرن الذهبى : نورانيات» تقيات, قديسات مصرح لهن من الكديسة. ويجب 
أن نشير هنا إلى الوضع التسصيز الذى تشغله المرأة فى تاريخ المصوف 
الإسلامى . انظر- من بين كتابيات أخرى - كعاب ومارجريت سميثثُ» 
المذكور: .151920 2ل كام 531 107[ع"1 زعط 30 145116 عط 2 9'تطقخر] 

- .(0.40 .01 .مه) ه5ع7ع1 هامة5 ع0 مع لتددره102 
-4٠‏ .(2.104 .أ .م0) جتعناوعة11 .م 
١‏ 4- حخركة النورانيين كان يتألف معظمها من مرتدين ( كانوا فى الأصل مسلمين أو 
يهود ثم اعتسقوا المسيحية)» . وتوجد وثائق ق تبرهن على أن والكاراث» كان 
مرتداً يهودياً . فلماذا اشتغل إذن بأفكار قريبة من روحاتية الإسلام؟ إنها 
مسألة تحتاج لدراسة . ومن الراجح أن هؤلاء المنيوذين ونصف المرتدين كان 
يستهويهم الاشتغال بأى روحانية مفتوحة وغير متعصبة. والتصوف هو أحد 
هذه الروحانيات لأنه يهتم بتفسير العلاقة بين الروح والله متخليا عن النظرة 
العقائدية الضيقة. ومن المحتمل أن المرتدين اليهود قد احتضنوا مبكرا هذه 
الأفكار الشاذليةء كما احتضنوا فيما بعد أفكار «ايراممو» و«لوتيرو؛. 

9 - ظهر موضوع الحب الصافى فى إيطاليا أيضاً: فلقد تحدث عنه «فراى برتاردينو 
أو تشيدو» فى موعظة شهيرة أثارت اهتعمام تلميذة دبالديس» وجيوليا 
جونثئاجا) . وال ملوضوع - حسب رأى «باتايو» - «بلغ أوجه فى إيطاليا بين 
الروحانيين المتأثرين ب وخوان بالديس» (423.م «16عمع1 175:13) فهل صدرٍ 
ببالديس» رمن بين اخصرين) الموضوع إلى ! إيطاليا أم أنه وجدفيها اتحاماً 
روحانياً مشابها؟ إن الإجابة على هذا السؤال تمتاج لدراسة خاصة. 

* 4 - فى هذه الدراسة المسشورة فى 00.243-266 ,1957 ,206017 ,1111713 تصفق 
وجهة نظرى مع نظريات «دآسين بلائيوسه. ومن جهة أخرى فقد استطعت فى 
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دراسات أخرى شرح وإلقاء الضوء على أبحاث «آسين؛ حول الآثار الإسلامية 
الهامة فى الأعمال الأدبية الإسبانية. 

44- .1952 ,5430210 ,كا 2 ركقاء امصره© كقعطه ,قلتاة عل تقنال 

6 ربما لم يعجاوز «مينددث بلايو» الحقيقة عددما تصور أن السونيت قد أثر 
بطريقة ما فى أيديولوجيات التصوف الفرنسى. 

45- تاريخ الطبعة الأولى هو ١57/8‏ . ويستعمل «باتايو؛ الطبعة الثانية التى ظهرت 
فى مدريد عام 1510 والتى تحتوى على السونيت. ولقد عاد السونيت إلى 
الظهور مرة أخرى فى طبعة لشبونة عام 1١5468‏ : ومع ذلكء يلاحظ «باتايو» 
أن السونيت لم يظهر فى الطبعة الفرنسية عام ١5١5‏ ولا فى طبعة ١51/٠‏ . 
ولقد أبدى «باتايو» دهشته لعدم محاولة ترجمة السونيت فى فرنسا. 

ومن جانبنا نقول ل«باتايو أنه لا داعى لهذه الدهشة لأن محاولة ترجمة 
السونيت فى فرنسا كانت تنطوى على مخاطر كبيرة فى ذلك الوقت الذى 
احتدم فيه الجدل بين و كاموس» ووسيرموند»؛ وبين «فدلوث» ووبوسيه؛. 

5212-4 معطنا تاى ع0 11 ععللهقمة3 ,(5ه720طصصسلة عط)) ,ممدعرظ للدرء0 

لاألقاء الملا عق ل#طصة0 ,لتطعمم 0هه ع1[ ول .55م عط ؤه مطمل 
.1 ,1974 ووعع2 


(لفمن (لساور 


تاربخ زوال عالم: الأدب الأعجمى الموريسكى 


... لم نكن فى حالة تسمح 
بمعسول الكلام ولا مليحه. 
(فتى دأريبالو») 


شهدت شبه جزيرة ايبيرياء بعد استيلاء قوات طارق بن زياه عليها 
عام ». أزهى المظاهرالحضارية للإمبراطورية الإسلامية الشابة. فقد 
قدم مسلمو الأندلس أو المغرب (حسب التسمية التى أطلقت فيما بعد 
على إسبانيا)؛ فى انسجام بيئى أصيل يطاول مراكز الحضارة الرئيسية 
- دمشق, بغداد - (وخاصة أثناء الخنلافة القرطبية فى القرن الحادى 
عشر) إنتاجاً مدهشاً فى كل مجالات المعرفة: الفلك, القانون» الفكرء 
الفبون الجميلة. ونسوق على سبيل المثال - من بين حالات أخرى عديدة 
- الأبحاث الفلسفية والغزلية لابن حزم القرطبى, والتصوف الرفيع 
لابن عربى المرسى » وابن عباد الرندى, والأعمال الشعرية الغزيرة ملك 
أشبيلية المعتمد بن عباد ( 1١4٠‏ - 48١١م)‏ الذى كان يغمر نهر 
الوادى الكبير بالأضواء أثداء عقده للأمسيات الشعرية والموسيقية على 
ظهر بواخر تشق عباب النهر ليلاً وهى مزدانة بالمصابيح. 

لقد كان هذا الشعب العظيم والمأساوى 2١(‏ (ذكرنا فى الفصل الأول 
بعضاً من أوقاته الهديئة) يعيش فى وئام وسلام مع المسيحيين واليهود 
خلال القرون الوسطى وفى غمارما يسمى بحرب الاسترداد, ولأسباب 
تاريخية, سياسية واقتصادية - كانت محل اهتمام العديد من المؤرخين 
ولا يسمح لمجال بالتعرض لها الآن - انفرط عقد هذا الوئام بين الطوائف 
النلاث على أرض شبه الجزيرة فى القرنين النامس عشر والسادس عشر 
(خاصة بعد طرد اليهود والاستيلاء على غرناطة عام ؟445١)‏ وبدأ تجم 
الحضارة الإسلامية والغقافة العبرية فى الأفول والاندماج القهرى فى 
المسيحية الغربية. ولقد تم امتصاص كل مجموعة - أو سلالة» حسب 
تسمية وأميريكو كاسترو» - بطريقة مختلفة: وفى هذه النقطة تحدث 
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الكغيرون أيضاً ومع ذلك فمازال الموضوع بحاجة إلى المزيد من الجهود. 
وستكتفى فى بحغنا هذا بالحديث عن العصفية النهائية للشعب 
الإسبانى المسلم. والذى ظل أفراده - على الرغم من عملية التنصير 
الإجبارى بعد الاستيلاء على غرناطة('2 - محتفظين بتماسكه كشعب 
حتى لحظة طردهم من إسبانيا عام ١١٠6‏ ؛ ولم يقض على هذا الشعور 
بالعماسك هزيمة البشرا ات (كقىتةزنام[خة) ولا عمليات الترحيل 
الجماعى التى تلتها إلى شمال إفريقيا (٠/1ه١‏ - )١61/1‏ والتى حاول 
بها فيليب الغانى سرعة الإجهاز عليهم سياسياً ودينياً وحضارياً”". 
وكما أشار - من بين آخرين - كل من «ماريا سوليداد كراسكو»ء 
«فرانفيسكو ماركيز بيانويبا»؛ «ميجيل إريرو» و«جورج أ. شيلاى» فقد 
تزعم هؤلاء التعساء أحفاد العرب الإسبان, المسمون بالموريسكيين» 
الأدب الإسبانى فى عصره الذهبى فى صورة أفراد مغاليين أحياناً أو 
منحطين أحياناً أخرى. وخارج نطاق الأدب, لانجد سوى مخلوقات 
تعيسة مندمجة نصف اندماج فى امجتمع المسيحى» على عكس رفقائهم 
فى اللاضطهاد وهم اليهود الذين ارتدوا - بحق أم لا - واندمجوا تماما 
فى المجتمع الإسبانى وواصلوا إنتاجهم الفكرى أمثال «وفرناندو دى 
روخاس» «فراى لويس دى ليون)»ء «سانتا تيريزا دى خيسوس». وخوان 
لويس ييبس» الأخوان «بالدس»؛ «ماتيو أليمان) وآخرون(*2. ووجد 
الموريسكيون, الذين لم يددمجوا تماما فى حضارة ودين الحاكم المنتصر 
ولم يفروا إلى البلاد الإسلامية أنفسهم مجبرين على التخفى فى نفس 
الوقت الذى صدرت فيه ضدهم عدة قرارات تحاول تصفيتهم كشعب. 
وهكذا فإن ممارسة الشعائر الإسلامية قد تم تحريمها بموجب مراسيم سنة 
54121٠١‏ 6 م وبمقتضى مرسوم/ا85١‏ (والذى 
احج عليه بشدة الفارس اللوريسكى فرانفيسكو نونيث مولاى)) تم 
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ريم استعمال اللغة العربية ومصادرة الكتب المدونة بها «من أى نوع 
وصيف)20. 
ولكن هؤلاء الموريسكيين, الذين تحولوا إلى أقلية مضطهدة ومحكوم 
عليها بالاستفصالء أنتجوا أثناء محنتهم الجماعية - وربما بسبب ذلك 
- أدباً رفيعاً لم يحظ حتى الآن إلا بالقليل من الدراسة وهو «الأدب 
الموريسكى أو المدجن». وكما أشرنا فهو أدب أنتتج فى الخفاء ولم 
يُكتشف إلا بعد طرد الموريسكيين عام ١1٠4‏ بمدة طويلة اكتشف عام 
عدد من المخطوطات مخبأة داخل جدار سحرى بإحدى بيوت 
وريكلا»('», كماتم العذور على مجموعة ضخمة من امخطوطات عام 
15 عندما تهدم بيت فى والموناسيدى دى لاسييرا) بمحافظة 
سرقسط”2"). وأول ما يلفت النظر فى هذا الأدب - وسعظمه غير 
مطبوع وموزع بين المكتبات الإسبانية والشرقية والأوروبية7 - هو 
طبيعية المهجنة(؟): فا مخطوطات مكتوبة بالإسيانية (أو بلغات لاتينية 
أخرى مثل البرتغالية أو البالسسية) ولكنها تستخدم الحروف العربية 
بدلاً من الحروف اللاتيئية: وهذه ظاهرة أدبية تدعو إلى التأمل: فقسط 
كير من الأدب الإسبانى فى العصر الذهبى لازالت وجهته شرقية وفى 
حاجة إلى الاستعراب - أو معرفة الأبجدية العربية على الأقل - لكى 
نععرف عليه. وقد تم فى القرن التاسع عشر فلك رموز بعض امخطوطات 
على يد رواد كبار فى هذا ا مجال أمشال «باسكوال جيانجوس!!١١)‏ 
و«إدواردو سابدرا»(''2؛ وعلى يد آخرين فى بداية القرن العشرين أمثال 
«خوليان ريبيرا» و«ميجيل آسين بلاثيوس». 

وفى السنوات الراهنة تلقى دراسة الأدب الموريسكى عناية متخصصين 
بارزين أمشال «ول. ب. هارفى»؛ «ميرثيدس جارثيا أرينال» «مانويلا 
ماتشارس دى ثيرى» «أوتمار هيجى»: «لويس» و«ديئيس كلارديلاك», 
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وعلى وجه الخنصو ص «ألبارو جالمس دى فوينتس» والذى نشر فى 
سلسلة «وجريدوس» مجموعة من امخطوطات التى قام بدسخها("'2. 

وعندما بدأت الدراسات حول الأدب الموريسكى فى القرن التتاسع 
عشرء عقدت آمال كبيرة على إمكانية اكتشاف لآلىء مطمورة من 
الأدب الإسبانى: وعلى سبيل المثال نشير إلى هذه الكلمات التى جاءت 
على لسان «سيرافين كالدرون» عندما عين أستاذاً للغة العربية فى مجمع 
مدريد عام 1854/8 : 

«يمكن القول بأن الأدب الموريسكى بالدسية للأدب الإسبانى كمثل 
الآداب الهندية القديمة, التى لا تزال محل اكتشافء. تنهل من ثرائها 
الضخم الأيادى التى تسارع بالامتداد إليها2'"0. 

وعلى الرغم من أن المستشرق الأمريكى «جيمس. ت. مونرو» يعقد 
آمالا مشابهة فى كتابه «الإملام والعرب فى إسياتيا؛ (ليدن, )1١ 91/٠‏ 
إلا أن «هارفى» يعترف بصدق مقولة «مينندث بلايو» حيتما أعلن «أن 
حجم الأمال المعقودة مازال أكبر بكثير ما توصل إليه حتى يومنا هذاء 
(المرجع السابق. ص5 ) . ونعتقد أن لهارفى كل الحق فيما يقول : حيث 
أن الدراسات التى أجريت على المخطوطات الموريسكية (الموجودة فى 
المكتبة الوطنية, المكتبة الملكية» الأكاديمية الملكية للتاريخ ومركز 
الدراسات العربية بمدريد, وبالمكتبة الوطنية يباريس, ومكتبة إكس إن 
بروفانس, ومكتبة كمبردج بانجلترا) وعلى الببليوجرافيا الأساسية 
لهذا الأدب تؤكد فى مجملها على أنه أدب يخلو من شخصيات عظيمة 
وأن معظمه عبارة عن ارشادات ونصائح. وتهتم اغخطوطات بوجه عام 
بتدوين شعائر ومعتقدات إسلامية أخذت فى التلاشى, وتسجيل ردود 
على المعتقدات المسيحية يتبين منها - على حد تعبير «لويس كارديلاك» 
(الموريسكيون والمسيحيون: باريسء /ا/941) - مدى ما وصلت إليه 


ونان 


من ضحالة بالمقارنة بالمجادلات الرفيعة لابن حزم القرطبى والهاشمى 
ودفراى أنسيلمو دى تورميدا؛ فى العصور الوسطى. كما تكشف 
انغنطوطات عن اهتمامات أخرى للمجتمع الموريسكى: مدونات 
قائونية» سحر وشعوذة, وصفات طبية, تنبؤات, إرشادات بكيفية 
التصرف عند الوقوع فى أيدى محاكم التفتيش, وثائق تصف د تصف حالتهم 
كمضطهدين؛ أزجال فى مدح الرسول يله إلى جانب قصائد أخرى 
تحاكى أشعار«لوبى دى بيجاه. ومن وجهة النظر الفنية - وبالمقاونة 
بالإنعاج الأدبى الإسبانى فى العصر الذهبى - يمكن القول بأن الأدب 
الموريسكى يشهمل أحيانا على بعض نماذج أدبية فى غاية الروعة, مثل 
تلك التى تشتمل عليها بعض قصص الفروسية والملاحم (وعلى وجه 
الخصوص أسطورة «قصر الذهب؛ والتى نقلها «جالمس دى فويدتس» فى 
مؤلفه:(كتاب المعارك؛ مدريد؛ ١841/6‏ ) وبعض قصائد محمد 
رمضان”؟'2 والشعراء التى قامت بدراستهم «مانويلا مانشنارس دى 
ا 

وعلى الرغم من عدم اطلاقنا العئان للتفاؤل بشأن الأبعاد الفنية 
للأدب الموريسكى. إلا أندا نعتقد أن مؤلفيه ا مجهولين يستحقون مكاناً 
بارزاً داخل أدب العصر الذهبى الإسبانى لأنهم ينتسبون إليه دوت شلك . 
فسخطوطاتهم المكتوبة بحروف عربية؛ والتى تعرفنا على أسرارها 
حديئاًء تفصح عن قيمة أدبية كبيرة إذا قُرأت باهتمام ومن منظور معين: 
فمن خلالها نشاهد - بكرب وإشفاق شديدين - استعصال شأفة شعب 
ومحاولته اليائسة لكبح جماح سير التاريخ الذى يحدق به. والمؤلفون 
الموريسكيون هم كتبة تاريخ شعب يلفظ أنفاسه الأخيرة. وعلى العكس 
من مؤرخى عوالم الهنود الأصليين - منذ «كريستوفال كولمبس» فى 
«يرمياته؛ وحتى «برنال دياث دل كاستيو» ودلويث دى جومارا» - 
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الذين حدثونا عن تأسيس وخصوبة(''> عالم جديد من خلال لغة تكفى 
بالكاد لرواية خبراتهم (حسب الدراسات اللماحة لكل من دمانويل 
ألبار»("'2 ودستيفن جيلمان»7*': فإن المؤرخين الموريسكيين يصفون 
لنا إحساسهم التدريجى بالمصيبة الحضارية من خلال لغة تتأكل أطرافها 
يومأ بعد آخر. فهى وثيقة مأساوية مؤثرة» وفى هذه الصفة تكمن إحدى 
قيمها الهامة ليس على الستوى التاريخى فحسب بل أيضاً - كما 
سنبين فيما بعد - على المستوى الأدبى . والأدب الموريسكى جدير 
بالدراسة شأنه فى ذلك شأن «يوميات» كولمبس و«التاريخ الحقييقى 
لاحتلال العالم الجديد» لدبرنال دياث دل كاستيو» وإن كانت الأسباب 
مغايرة: فأسباب دراسة كتابى «كولمبس» و«دل كاستيو» تكمن فى 
أنهما يتحدثان عن تأسيس عالم جديد على خلاف الأدب الموريسكى 
الذى يتحدث عن زوال عالم تلاشت ملامحه. 

ومن المصادفات الغريية أن إسبانيا فى نفس الوقت (القرن )١5‏ 
الذى كانت تستعمر فيه أمريكا كانت تحاول إخماد البقية الباقية من 
ريح الشرق. وسنحاول فيما يلى دراسة التطور البطىء الحظة القضاء 
على الموريسكيين الإسبان؛ ومن خلال الاهتمام بامخطوطات اليائسة, 
ذات الموضوعات الديئية(*'؟»: والتى كان يحاول مؤلفوها مجابهة 
التاريخ والاحتفاظ بالإسلام حياً خارج حدود القانون, لأن العحريم 
الرممى كان قد شمله؛ كما ذكرنا آنفاء مع بداية القرن السادس 
عفر('"), 

إن أول محنة تعرض لها ,المؤرخون: الموريسكيون هو عدم 
استطاعتهم مزاولة حرفة الأدب, أو التبشير الديبى: أو تسجيل نكبتهم 
بلغة أسلافهم: العربية الفصحى . فاللغة العربية سرعان ما نساها 
الموريسكيون: يعترف «فرانئيسكودى أسبينوساء» أمام محكمة التفتيش 


مه 


بأنه ولا يعرف من العربية سوى الحمد لله رب العالمين ولا يدرك حتى 
معناها» (جارثيا أرنال؛ المرجع المذكورء ص .)١١*‏ وبالطبع فإنه فى 
حالات مغل تلك الحالة رما يحاول الُحاكمون إخفاء معلوماتهم عن اللغة 
العربية والدين الإسلامى بقصد الفرار من العقاب. . ولكدنا عندما نطلع 
على امخطوطات الموريسكية جد أن الوضع لا يختلف كشيراً : يشكو 
عيسى بن الخبير - فقيه ومفتى مدجنى مديئة شقوبية - فى كتابه 
«جملة الوصايا الرئيسية فى الشريعة والسنة) )١4517(‏ من أن مدجنى 
قشتالة لن يستطيعوا فهمه إذا كتب لهم بالعربية. لقد تقلصت معرفة 
الموريسكيين للغجهم المقدسة على حروفها التى يكتبون بها 
الأنبائيةة؟"؟؟ . وهذا فى حد ذاته مأساة لاحدود لها ولذا لا يمستغرب 
شعور المسلمين بمرارة ضياع لغة القرآن ليس لأنها فقط لغة العراث بقدر 
ما لها من قيمة دينية حيث لا تتم شعيرة الصلاة إلا بها. ولذا يرى «أو. 
هيجى؛ (المرجع المذكور) أن المؤلفين يعشبغون بالأبجدية العربية لما لها 
من مكانة مقدسة فى نفوسهم ونفوس قرائهم وليس جرد إحاطة 
أعمالهم بالسرية. ومن هذا اللنطلق يشكو ماخطاأحد المؤلفين 
الموريسكيين والذى وجد نفسه مضطراً إلى ترجمة مؤلفه «من العربية 
إلى الأعجمية» (سافدراء المرجع المذكورء ص47 :)١‏ 

ولا يوجد من أبناء ديندا من يعرف العربية التى نزل بها القرآن الكريم , 
أو يقدر على فهم تعاليم الدين إلا إذا شرحت له بلغة غريبة كلغة هؤلاء 
المسيحيين - أنزل الله عليهم عقابه! - هؤلاء الكلاب الذين يعملون 
جاهدين لاستعصال شأفتنا. ولذلك أطلب المعذرة ثمن سيقرأ ما أدونه من 
مكنون القلب » فما أردت إلا أن أمهد طريق الخنلاص أمام المسلمين 
الأوفياء حتى ولو كان عن طريق وسيلة تعبير حقيرة ووضيعة»! '. 

وعندما تقع عيوننا على الجمل العربية القليلة التى تسسدئ بها 
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المدونات الموريسكية أو تختتم بهاء أو على يعض الاصطلاحات الفقهية 
فى ثنايا تلك المدونات تلاحظ أنها مليئة بالأخطاء (فغالباً ما تكتب 
اعتماداً على النطق)» وتزداد معالم المأساة وضوحاً إذا قارنا ما آلت إليه 
اللغة العربية على أيدى الموريسكيين بما كانت عليه لغة أجدادهم أمثال 
ابن عبد ربه وابن زيدوت . ولنذكر بعض الأمثلة: 

كتب المؤلف المجهول (أو الناسخ) للمخطوطة رقم ١777‏ ء والمودعة 
بمكتبة إكس - إن - باروفانس, أول آية فى سورة الفاتحة معحمداً على 
النطق هكذا: 

بسم الله الرحمان الرحيم 

بدلاً من بسم الله الرحمن الرحيم 

(الصفحة رقم 144 ) 

وعلى الرغم من أن اللخطأ السابق ليس فادحاً إلا أنه يشير إِلى عدم 
المعرفة بآية قرآنية هامة (تعادل فى الأهمية أية «أبونا الذى فى السماء» 
بالنسبة للمسيحيين) تتصدر المخطوطة. 

ويعكرر نفس النطأ فى أية أخرى من سورة الفاتحة بالمخطوطة رقم 
5" بمكلتبة قصر مدريدء علاوة على حذف حرف الياء» حيث كتب: 

الحمد الله رب العالمن 

بدلا من الحمد لله رب العالمين 

كما نجد فى النخطوطة رقم 0111 - الموجودة بمكتبة مركز 
الدراسات العربية» بمدريد: والتى لم يحسن ناسخوها نققلها من الحروف 
العربية التى كتبت بهاء ومع ذلك فهى ذات أهمية لغوية بالغة لأنها 
تميط اللشام عن الاستخدامات الصوتية» العربى منها أو المدجن, للغة 
الأنالسية - كلمات عربية كتبت هكذا : وحلار! وحرم» بدلاً من 
وحلال» ووحرام». وكما نرى فقد استبدل الناسخ حرف «اللام؛ يحرف 


«الراء» فى كلمة «وحلال؛, وهم بالتأكيد كانوا يدطقونها هكذا(""), 
والدماذج التى تين مدى التدهور الذى وصلت إليه لغة القرآن تفوق 
الحصر: فلقد عثرنا - من بين حالات أخرى كثيرة - على أخطاء مشابهة 
فى «تفسير» فتى «أريبالو» (الصفحة رقم ١‏ من المخطوطة رقم لاه 
والموجودة بمكتبة مركز الدراسات العربية بمدريد) وفى امخطوطة رقم 
4 بمكتبة باريس الوطنية. وعلى ما يبدو فإن الوقوع فى الخنطأ كان 
هو القاعدة وليس الاستشناء. 

إن الموريسكيين لم يعرفوا الكتابة الصحيحة للعربية فحسب بل إنهم 
كانوا يجهلون المبادئ الأساسية لقواعدها. ويمثل فتى «أريبالو» المذ كور 
(وهو مؤلف موريسكى «ضليع؛ لأنه يدافع فى رسائله الديئية - التى 
سنتوقف عندها فيما بعد - عن الإسلام الحتضر فى إسبانيا) نموذجاً من 
نماذج التدهور المريع لما وصلت إليه العربية الفصحى. ولقد طلب منه 
أصدقاؤه: الذين يجهلون اللغة, أن يعلمهم شيئاً من العربية؛ وعندئذ 
ألقى عليهم فتى «أريبالو؛ درساً ينضح جهالة بقواعدها الأساسية: 

«سألنى بعض الأصدقاء عن السر فى أننا نقول فى بعض الحاللات 
الله وأحياناً اللهُ؛ وأحيانا أخرى الله... وعليكم أن تفهموا أننا نقول 
الله إذا أردنا أن نطلقها على الذات الإلهية فحسب. ومن يقول الله 
كمن يريد أن تتبعها الرحمة على مهل أما من يقول الله فكمغل من 
يريد أن تتبعها الرحمة سريعا, (4"), 

ولم تكن اللغة الموريسكية التى هرب إليها أصحابها بمعزل أيضأ عن 
التدهور الثقافى الفاحش: ففتى «أريبالو» لايدرك الكثير عن اللغة التى 
يستخامها كما يتضح من إحدى «فتاويه؛ المثيرة للأسى. فهو يعتبر أن 
حسروف اللين فى اللغة الموريسكية هى الألف والباء والجيم (وهذه 
الخروف - فيما عدا الألف - ليست كذلك حتى فى العربية) : وحروف 


مه ؟ 


اللين فى اللغة المورسيكية هى الألف والباء والجيم: وبدون هذه الحروف 
الشلاثة لا يمكن كتابة كلمة موريسكية: لأن الحروف الأخرى يجب أن 
تكون مصحوبة بحروف اللين هذه..) (المرجع السابق» صل/ا7) . 

وفى مقابل عدم الأهلية اللغوية «للمؤرخين؛ الموريسكيين الذين 
كانوا يكتبون بعربية لا وجود لها ويتحركون فى دوائر ضيقة للتعبيرء 
نجد أن الإسبانية قد ازدادت ثراء على أيدى مؤرخى العالم المجديد, 
والذين اضطروا - كما أشار كل من «ألبار» ودجيلمان» - إلى اختراع 
تعبيرات جديدة حتى يستطيعوا فض بكارة العالم الفائق الماثل أمامهم. 

وتذكرنا شكوى «كورتس» من «عدم قدر اللغة» على وصف الحقائق 
الجديدة بشكوى الموريسكيين من عدم استطاعتهم التعبير عما يجيش 
دري 

ولا أستطيع أن أروى واحصداً على مسائة ئة تمايمكن أن يروى: ولكنى 
سأقص بقدر ما أسعطيع بعضاًئما شاهدته, وأعلم أن التعبير الردىء لن 
بمنع من فرط الإعجابء فالأشياء التى نراها هنا بأعيندا لا يمكن أن 
بوره ب 250 

وعلى الرغم من تكرار الشكوى إلا أن دجيلمان؛ يعترف فى النهاية: 
«بوجود عملية إثراء ذاتى فى غاية الروعة. .. ولقد كشفت اللغة الإسباتية 

عن قدرتها الفائقة عددما ووجهت بهذا التحدى السافر. . وليست 
ان مسرن لير ود عند امراف بج (اعبازات 
اللغة واستغلال لإمكانياتها إلى أقصى درجة مكنة) (ص 01٠١١‏ 

وبالفعل» كما لاحظ أيضا «ألبارى فقد وجد مكتشفو العال الجديد 
أنفسهم مضطرين عند وصف الطبيعة الأمري يكية إلى تعبيرات لغوية 
مستوحاة من الإسبانية (وخاصة اللهجة الأندلسية: كما فى حالة 
وكولبس») وتعتبر فى النهاية إضافة لها (المرجع المذكورء ص68 ؟) وفى 


املك 


كثير من الأحيان كانت تتم ترجمة الواقع الجديد من خلال الاعتماد على 
أسانيد أدبية فى التراث الأوروبى بعامة. ويسوق «ألبار»؛ من بين أشياء 
أخرى» نموذج وصف الحوريات والذى جاء فى «يوميات) «كولمبس»: 
«.. عندما ذهب الأدميرال إلى نهر الذهب. .... رأى ثلاث 
حوريات خارجات من الماء؛ ولم يكن فائقات الجمال كما يصورهن 
الرسامون؛ بل إن وجوههن كانت أشبه بوجوه الرجال... وفى مرات 
أخرى شاهد بعضهن على ساحل «ماناجيتا؛؛ فى «غينيا» (ألبار: المرجع 
المذكورء ص84 ). 
لاشك أن كولمبس يتحدث عن «الماناتى)(*؟2) وقد رآه فى عالم يكتنفه 
الغموض والسحر فأراد أن يصوره لغويا فلم تسعفه اللغة وعددئذ لجأ إلى 
ا اعترف هو بعد ذلك لرفائيل سانتكس قائلاً: 
حقيقة لم أشاهد الحوريات التى نتخيلها) (المرجع المذكور. ص 84). 
ولقد درس «رامون إجليسيا» كيف اعتمد المكتشفون أثناء مهمتهم 
على أسانيد أدبية ينسسب كثير منها إلى قصص الفروسية ("'2) وتكثر 
الفقرات التى تبرهن على أن المكتشفين كانوا يصيغون اكتشافاتهم 
وخبراتهم الفائقة على غرار الأجواء السائدة فى «الأماديس,!**) 


(*) «الماناتى»: نوع من الشدييات يعيش بالقرب من الشواطىء الشرقية 
للأمريكتين طوله خمسة أمتار» رأسه مستدير قصير العنق. ضخي الجئة, 
رمادى الجلد, ذو شعر غزيرء له زعنفتان مكان الذراعين تنتهى كل منهما 
بيد سليمةيمكن للأنغى أن تطوق بهماوليدهاء ويتعفغذى على 
الأعشاب (٠.‏ المترجم ) . 

(*»*) أماريس دى جولا : من أشهر قصص الفروسية التى كانت منتشرة بإمبائيا 
خلال القرنين الخامس عشر والسادس عشرء وأحداث هذه القصص تعسم 
بالخيال والمثالية: فأبطالها يقومون بأعمال خارقة, يحبون حبأ مثالياًء 
يعيشون فى أجواء شاعرية وغامضة.. المهم أن أحدائها لم تكن تمت - 


الكضن 


«ثيليستيناء (*) وشخصيات ١‏ الرومانث» ويعتبر «جيلمان؛ تلك 
الإشارات الأدبية «كنوع من الاختزال»: دأو إحدى وسائل التغلب على 
مشكلة الاتصال» (المرجع المذكور, ص ١١١‏ -011). 
وعلى أية حال فقد اتسعت حدود اللغة الإسبانية باستخدام تلك 
الأسانيد الأدبية للتعبير عن حقائق العالم الجديدء كما أن مدلولاتها قد 
ازدادت ثراء . ومن جهة أخرى فقد أضيفت إلى اللغة ألفاظ جديدة (مثل 
«ماناتى) قارب - صغير من جذوع الشجر, خحُص... الخ) مازال كشير 
من الباحشين حتى يومنا هذا - كما يشير «أرتورو تشسيباريا فرارى,0*") 
- يحاول الكشف عن السر فى اختيارها. 
وعلى خلاف ما تقدم جد أن العربية لم تعدهور فقط - كما رأينا - 
على أيدى المؤرخين الموريسكيين ( والتى نادراً ما كانوا يستخدمونها), 
بل إن المصطلحات والمفردات الدينية ية قد فقدت معناها المحيح . فكلمة 
«تقية؛» التى تطلق على المرتدين قسراً من المسلمين والذين يتظاهرون 
بقبول الديانة الجديدة على الرغم من عمران قلوبهم بالإيمان» لا تكاد 
تظهر فى النصوص المورسيكية (علماً بأن حالة الموريسكيين جميعاً 
تعدرج تحتها). ويشير «كارديلاك» بأن الحالة الوحيدة العى وجدها 
مستخدمة فيها تختلف تماماً مع مدلولها الدينى الأصلى ( وبالإضافة إلى 
كارديلاك فقد تعرض لدراسة هذه النقطة بالذات كل من وجيمس ت. 
مونرو) مرثيدس جارثيا أريدال» وكامل الشيبى ) . وقد استخدمت كلمة 
«تقية» فى مخطوطة 51 (ص”١١٠)‏ والموجودة بمكتبة أكاديمية التاريخ 
ا العا تاشر ا 
لتأليف «دون كيخوته» محاربة مغل هذا النوع من القصص من خلال التهكم 


والسخرية به - طبقاً لاعترافه (العرجم). 
(*) ثيليستينا: مسرحية إسبانية هامة كتبت عام 456 ١‏ أو ١5٠+‏ (المترجم). 


كل 


الملكية, كاسم علم لأحد فاتنى النساء «ربما يكون جرد المداراة» (المرجع 
المذكورء ص 49) (226. عندما زار جبريل مريم تملكها الفزع لاعتقادها 
بأن من يحادثها هو «تقية؛: «وأخفت وجهها خائفة لاعتقادها بأنه 
تقية ذلك لأنه كان يوجد رجل بهى الطلعة من بنى إسرائيل فى ذلك 
الزمان يدعى تقفية, ولم يكن ينظر إلى امرأة ) عجبته إلا ووقعت فى 
حبائله...» (المرجع المذكورء ص54 ). 

عنددما شرع الموريسكيون فى عملهم الجسيم لعرجمة الحضارة 
العربية» التى بلغت أقصى درجات الدضج فى شبه جزيرة إيبيريا خلال 
القرون الماضية وتدهور بها الحال أيام الموريسكيين إلى مجرد ذكرى 
باهتة؛ فإنهم استخدموا لغة فقيرة ذات مدلولات ضحلة ولا يمكن اعتبار 
امؤلفين الموريسكيين فقهاء للإسلام - وعليدا ألا ندخدع بتعصبهم 
الإسلامى حتى ولو كان صريحاً - لأنهم يفتقدون إلى معرفة المفردات 
اللغوية الناضجة للرموز الديئية وللتصوف الإسلامى السابق والتى 
حاولوا ترجمتها من خلال الكلمات الإسبانية المدجنة. ولقد قام بعض 
المستعربين - من بينهم «لويس سيجدون» (دراسة حول أصول المفردات 
الفنية للحصوف الإسلامى, باريس, 15 )ابول نيا» (القرآن ولغة 
التصوف, بيروت, ) «إميل درمنجم) فى مقدمته ل ( خمرية ابن 
الفارضء باريس, ١537١‏ ) - بدراسات حول لغة المتصوفة الفدية. ويبدو 
أن متصوفة إسبانيا فى القرن السادس عشر (أمثال «سان خوان دى 
لاكروث»”'"©؛ «سانتا تيريزا دى خيسوس») كانوا يعرفون مفاتيحها 
«السرية» على خلاف معاصريهم الموريسكيين, على عكس ما ظن 
المستعرب الكبير «ميجيل آسين بلائيوس» (١"؟.‏ ولددرس بعض الحالات 
امحددة. فالشاعر الموريسكى محمد رمضان, على سبيل المثال؛ يعكس 
(فى كتابه «تفسيرات إسلامية»» والذى ترجمه وج. مورجان»» لندن 


خض 


"مع مجرد ذكريات غامضة عن هذا المصطلح الصوفى المعقد: رمز 
النور - والذى تحدث فيه الغزالى كشيراً؛ وابن مسيناء وابن عربى, 
والورى, والسهروردى وأبو الحسن الشاذلى, حيث يعتقد أته النور 
الذى تلقاه آدم وتوارثه من بعده الأنبياء حتى محمد عله - كما يعتقد 
رمضان أن رمز «الليلة المظلمة للروح؛ , وقد بين «آسين بلاثنيوس» أنه 
موجود عبد وسان خوان دى لاكروث؛» وابن عباد الرندى ( وقد وجدناه 
نحن عند متصوفة آخرين) - يتعلق بليلة صوفية خاصة: ويربطه أيضاً 
بليلة الإسراء والمعراج عندما صعد محمد يه إلى السماء السابعة على 
ظهر البراق : 

فى الليلة الراسخة 

الحالكة, المعتمة: والسوداء 

والتى بعد أن ولدت 

محي منها النور, 

فيها لا تصيح الديكة 

ولا تزمجر الوحوش الكواسرء 

لا تعوى الكلاب ولا تنبح 

ولا تُرى فيها طيور المساء.. 

(!. ج. ستانلى. المرجع المذكورء ص4 .)١8‏ 

وتوجد قصيدة زجلية فى مدح الرسول يله كررت أكثر من مرة فى 
مخطوطات «الموناسيد دى لاسييرا) وعلق عليها كل من «ريسيرا» 
وداسين بلاثيوس» تتعرض لرمز الليلة المظلمة باعتبار أنه مرحلة من 
مراحل المعاناة الروحية. وتذكرنا أبياتها الأخيرة بقصيدة سان خوان 
دى لاكروث؛» الشهيرة عن نفس الموضوع: 

من أراد السعادة الغامرة 


يلض 


الارتقاء إلى مرتبة سامية 

فليذكر فى الليلة المظلمة 

الصلاة على محمد عله 

(سافدراء المرجع المذكورء ص17). 

ولكن رمز الظلمة لم يصل بين الموريسكيين - كما وصل عند ابن 
عباد الرندى و«وسان خوان دى لاكروث» (يوحنا الصليبى) إلى مرتبة 
المعاناة الروحية فى مرحلة الاتحاد الصوفى, ويظهر أيضاً جهل المؤلف 
المجهول للمخطوطة رقم 301/111 والموجودة بمكتبة مدرسة الدراسات 
العربية بمدريد» باالحقيقة السابقة عند محاولته التعليق على إحدى 
الآيات القرآنية : 

فلم يعوصل إلى أى مغزى صوفى من وراء تعليقه على الظلمة والمساء 
اللتين تحدثنا عنهما الآية الجميلة. 

أما فكرة المنازل السبعة للروح - ويبدو أنها موجودة فى السراث 
الإسلامى قبل وجودها عند «سانتا تيريزا»» ( ويرجعها «آسين بلاثيوس» 
إلى شاذلية القرن الشالث عشر ("2© وإن كنا قد توصلنا إلى أن أصلها 
يرجع إلى نورى بغداد, أى قبل ظهور الشاذليين بأربعة قرون2'"0 - فقد 
ظهرت أصدازها الأخيرة فى الأدب الموريسكى, ففى أسطورة «قصر 
الذهب» ند أن علياً ين أبى طالب قد خلص قصراً مليئاً بالذهب 
والأحجار الكريمة من تنين وطائفة من الجن والشياطين كانت تسكنه 
بمعونة الله وبفضل قراءة القران (جالمس. المرجوع المذكور) . وعلى هذا 
فقد بدأت اللغة العربية والرموز الفئية الإسلامية يفقدان - على أيدى 
المؤرخين المدجنين - دلالاتهما لدرجة ابتعادهما التام عن استعمالات 
السلف, ومن هدا فقد أظهر استعمال الموريسكيين السيىء للغة أن 
عملية القضاء عليهم كمجتمع حضارى قد أصبحت حقيقة واقعة. 


555 


فحتى عندما حاول بعض رجال الدين - أمغال فتى «أريبالو؛ ودباراى 
رمينجو(؟"©2 - عرض معلوماتهم عن علماء الدين والمتصوفة البارزين 
الذين شهدتهم إسبانيا المسلمة: فإن محاولاتهم تلك تغير الأسى: فقد 
اقتصروا على ذكر أسمائهم وفى غير إطارها النقافى الأصيل . ومرة 
أخرى نلاحظ تقلص المجال الدلالى للغتهم. وقد أدرج محمد رمضان, 
دون تمييزء بعضا من المسلمين القدامى فى شعره على النحو التالى : 

بلغتى أجد بجانبى 

مواعظ أبى الحسن 

علوم كعب الأحبار 

فصاحة الغزالى 

فكر ابن عربى 

تشبيهات ابن سينا 

أسلوب عمر الجميل 

حكم الفارابى.. 

(ستانلىء المرجع المذكور, ص ١٠؟')‏ 

ونخرجء فى بعض الحالات» بانطباع مفاده أن الكتاب الموريسكيين 
يحبون أن يضفوا على كسلامهم صفةالجدية من خلال نسبته إلى 
أحد المشاهيرء فعندما تحدث فتى «أريبالو» (أو ورميتجو») عن صفة 
الصلاح فإئه استشهد بالغزالى دون أن يذكر وإحياء علوم الدين» أو أى 
مصدر آخر: 

و... هكذا قال الغزالى عند حديثه عن صفة الرجل الصالح: لا 
يمكن لأحد من أبناء آدم أن يجمع بين خير الدنيا وسلامة الآخرة إلا أن 
يتغمده الله برحمته...؛ (إيجاز الإيجازء ص؟ ؛ ). 

ومن المحزن أيضاً تبسسيط فتى «أريبالوء (فى «ملخص امخالطة 
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والرياضة الروحية؛؛ مكتبة مدريد الوطئيةء 48 ؟) لأفكار ابن عربى 
(معصوف مرسية فى القرن الغالث عشر) المعقدة بهذه الطريقة التى 
ثنبىء عن عدم قراءته ل«ترجمان الأشواق» أو «الفتوحات» يقول: 

ولا يجب أن نثق بأنفسنا إذا كان الأمر يتعلق بالعظيم من الأحداث, 
ففى كثير من الأحيان تنقصنا النظرة الشاقبة. وحتى بالنسبة 
للأموراليومية التافهة فإننا نجد فى أنفسنا الكفاءة للحكم عليها أوقاتا 
دون أوقات. وفى هذا قال ابن عربى: نحتوى على القليل من الإشعاع 
الذى سرعان ما يفارقنا بسبب الجحود والإهمال...» . 

(الملخص. ص88 2 15). 

(وعلى هذا فلم يخطىء كل من «ريسير!) و«آسين بلاثيوس» عددما 
أعلدا أن آخر الأصداء «الخرقاء وغير الواعية» لمتصوف مرسية قد اشعمل 
عليها تفسير فتى «أريبالو). 

وكمالمسنا فإن لغة الموريسكيين تعسم بالفقر والقصور, فعندما أراد 
هؤلاء المضطهدون البحث عن الكلمة «النحددة» لوصف الواقع (الغريب 
عنهم) فإنهم استخدموا مفردات شائهة موزعة بين العربية والإسبانية» 
ولذلك فقد ماتت هذه المفردات سريعا مثل أدبهم الذى نقرأه ربما لآخر 
مرة. (ولقد أصابت هذه الحقيقة المتخصصين - أمثال «ريبيرا) و«اسين» 
ودهارفى» - بخيبة الأمل) (انظر كتاب «هارفى المذكوروفتى 
«أريبالو...)ص177). 

وعلى العكس من ذلك فقد تبنت اللغة الإسبانية وتمثلت المفردات 
التى اقتبسها مككتشفو الأمريكتين من لغة أهل البلاد الأصليين. 

ففى مقابل خصوبة العالم الأمريكى الغريب والشابء والذى بدأ 
. الأوروبيون يستوعبونه ببطءء فإن المورسيكيين يحاولون - دون جدوى 
- إنقاذ عالم فى طريقه إلى الزوال: العالم الإسبانى - العربى, وإنه لمن 


كف 


المؤسف حسقاً ضياع حسضارة هؤلاء الموريسكيين والتى حدثعنا 
مخطوطاتهم عن خفقانها الأخير. 

والمؤلفون الذين تحدثنا عنهم يمثلون - فى حدود إمكانياتهم - طائفة 
العلماء الذين تحملوا مسئولة الإفتاء فى أمور الدين لأفراد شعبهم الأقل 
حظا من الغقافة. ومن بين هؤلاء المؤلفين البارزين نذكر الفقيه دباراى 
رمينجوء وفتى «أريبالو». ولقد احتكر هذا الأخير معظم اهتمام النقاد 
وعلى رأسهم ول. ب. هارفى» (©"2. ولقد وصفه لنا زميله ورمينجو» 
بأنه «فتى إسبانى» ولد فى «أريبالو», متخصص فى العقيدة الإسلامية» 
وعلى دراية كبيرة باللغة العربية, العبرية» الإغريقية واللاتينية, ولا 
يبارى فى معرفته باللغة الموريسكية0""©. 

وعلى الرغم من الفضائل الجمة التى يصف بها «باراى» زميله إلا أن 
«هارفى» قد اهتم فى كتابه (فتى أريبالو.... ص 7) بعرض الأخطاء 
التى وقع فيها عندما أراد أن يستعرض مقدرته فى اللغات المذكورة. 
ولقد قام فتى «أريبالو» قبل أن يشد الرحال إلى مكة المككرمة - ربما 
يكون قد أتم مشضروع الحج هذا 2(" - بالطواف على مراكز تجمع 
الموريسكيين السرية فى جميع أنحاء إسبانيا. وتحعوى مؤلفاته على 
خبراته التى اكتسبها فى هذا الطواف علاوة على دراسات ذات طابع 
عقائدى. ومعظم من قابلهم من أبناء دينه - مسلمة دأوبيدا؛ (وهى 
عجوز غرناطية موضع احترام لإحاطتها بالتعاليم الإسلامية, وقد التقى 
بها لقاء مطولاً فى شارع دألبيرا» بغرناطة)» ونوثيعه كالدران»: «على 
سارمينتو»» «يوسف بنى غازى» - مشهود لهم فى الأوساط الموريسكية 
بالعبحر فى علوم القرآن الكريم. فمسلمة وأوبيدا» كانت تعبادل 
الرسائل مع رجال الإفتاء والعلماء وعلمها بأحكام القرآن والسنة يفوق 
علم كل أبناء أرضهاء («ريبيرا» و«آسين». المرجع المذكورء ص 775). 


ولنا 


ومع ذلك فقد أشار فتى «أريبالو»؛ الذى كان يقدرها كثيرء بأنها «لم 
تكن تعرف اللغة) (المرجع السابق. ص7؟), (من المحتمل أنه يقصد 
بذلك أنها لم تكن ذات ثقافة واسعة, فمن الواضح أنها كانت تقرأ 
وتكتب بدليل الرسائل التى كانت تبعث بها - على الرغم من احتمال 
قيامها بإملاء ما تكتب من رسائل - وتختزن الكتب)» «لم تككن تعرف 
الكلام المدبج, وأحكامها كانت قريبة من العامية وفى منتهى 
الخشونة...) (المرجع السابق» ص4 ؟١؟).‏ 

ومع كل ما سبق ذكره فلم يترده فتى «أريبالو» فى إظهار إعجابه 
المريح بتمكنها من القرآن الكريم: «لا يمكن أن أعبر عن مدى تمكنها 
من قرآننا الكريم» (المرجع السابق: ص7١7‏ ) . وبتحليل النص السابق 
لفتى «أريسالو». نخلص إلى عدم أهليته فى إضفاء صفة العلم العميق 
بأمورالدين والتصوف على هذه المرأة المسنة : فتفسيراتها القرآنية كانت 
تقتصر على مجرد تنبؤات عن سقوط دولة الإسلام فى إسبانياء ومثل 
هذه الأفكار كانت تسيطر على أفراد هذا الشعب الذين كانوا يرون 
هويتهم تنتزع منهم انتزاعاً: 

«لااتشك فى هذا يا بنى, فقد أخبرنا به القرآن الكريم: إذا كان قد 
كتب على الأقدمين فعلينا أن نقاسيه أيضاً. . وأسر إليك: يا بنى: بأن 
جميع من سبقونا خافوا على عقائدهم من التلاشى : إبراهيم: لوطء 
يعقوب, موسى. داوود؛ سليمان وعيسى ...». (المرجع السابق» 
ص96 ؟١5؟).‏ 

ويمكن مقارنة التعليق السابق فى سطحيته وسذاجته بتفسير محمد 
رمضان لسورة الفاتحة (المرجع المذكور. ص8 4 ) والذى لا يزيد عن 
مجرد إطناب ساذج بعيد كل البعد عن فطبة وعمق المفسرين الكبار 
أمغال الترمذى ( القرن )١١‏ أو جعفر الصادق (القرن 18) (58), 
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وتنس حب الملاحظة السابقة على مؤلفات العالم التحوى وعلى 
سارمينتو )2*7 وديوسف بنى غازى»» على الرغم من براعة الأخير «فى 
قراءة القرآن والعلوم العربية والعبرية» (هارفى «يوسف...» ص١7‏ ). 
وتصيبنا أيضاً بالإحباط محاولات «رمينجو (أو فتى «أريبالو») فى 
كتاب « تلمخيص التلخيص» على الرغم من احتوائه على بعض العناوين 
الواعسدة ( مشل «القراءات السبع للقسرآن الكريم». وتفسير لسعض 
الآيات » ) والتى لا ترقى إلى مستوى الشروح القديمة. كما تبدو محزنة 
ومضحكة شروح «نوثيته كالدران» لبعض النصوص القرانية إذا ما 
قُورنت يالفكر الصوفى العميق عند ابن عربى أو الصبتارى”'*2. تقرر 
هذه الموريسكية (نوثيته) - طبقاً لما جاء فى «تفسيره صديقها فتى 
«أريبالو» - عبد حديثها عن «المستوى الغالث للغة القرآن»: 

«قال كعب الأحبار ( :) لغة قرآننا الكريم تذل لها أعناق امخلوقات, 
لدرجة أن الجبال تهتز لسماعه وتحضر البحار إليه ولولا إمساك القرآن 
لها لذ رجت مياهها من مجراها... (التفسيرء ص 0)488*) 

ولم يُوفق فتى «أريبالو» نفسه عندما أراد الكتابة عن الجنة والملائكة 
(لدرجة أنه يقعرب من أفكار «بسودو ديونيسيو أريو باخيتا» أكشر من 
اقترابه من عقيدة أجداده) : 

و.. . حالات هؤلاء الملائكة, من يستطيع فهم أعمالهم اللطيفة... 
رغباتهم السماوية, طاعتهم المستمرة, يتمتعون حتى يوم الدين 
بالهيات الإلهية؟» (المرجع السابق» ص٠‏ 39) .. 

وماذا يقول البلغاء عند حديثهم عن الثواب الذى ينتظر المطيعين؟.. 
إنهم لا يستطيعون خط سطر واحد لأن الحروف ستتلاشى ويطويها 
العسيات . ..) (المرجع السابق,ء ص 2,58٠‏ ص١‏ 595). 

وتقحعرب معالجات فتى دأريبالو» من السذاجة إذا ما قورنت أيضا 


"4 


بمعالجات المعصوفة المجهولين لنفس القرن الذى كان يعيش فيه 
(القرن"١)‏ والذين اخترعوا كلمات خاصة لترجمة الذات الإلهية 
(متل ديال» و«بالان)) لإحساسهم بعجز لغتهم عن القيام بهذهالمهمة, 
وربما كانت محاولتهم تلك أول محاولة لاصطناع لغة خاصة فى تاريخ 
البشرية”"؟2. ويطلق المتصوفة (كتاب اللومة, ص١٠١١)‏ اللفظ الفنى 
دذات» على حالة الذهول التى تنتابهم ويعفوهون أثناءها بكلام غير 
مفهوم, وفى كشير من الحالات - كما فى ابن الفارض وابن عربى - 
كانوا ينظمون القصائد الرائعة والتى يمكن أن تندرج اليوم تحت ما 
نسميه بالرمزية أو السريالية. 

ولكن, لدعد مرة أ خرى إلى الموريسكيين الإسبان. ومن أشهر 
البحوث الفنية لفتى وأريبالو؛ بحث «الإنعاش والنعاس:: وطبقا لرأى 
«سافدراء (المرجع المذكور) فإن المقصود بالإنعاش فى لغة التصوف هو 
إيقاظ الروح من غفوتها؛ والنعاس هو غفوة الروح. ولكن بحث فتى 
«أريبالو؛ - على الرغم من محاولته المضدية - لم ينقع الغلة ولم يحقق 
المأمول بالمقارنة بأفكار الحلاج أو نورى بغداد, ولدسمع ما يقول : 

«الإنعاش عبارة عن نكتة سوداء محلها القلب... حركة أو شىء من 
هذا القبيل. وميض فى الدم وعلى نفس درجة حرارته. ولا يجهدنا 
الإنعاش إلا فى حالات الأحلام المزعجة أو عندما يكون الجسم مطحونا 
من كشرة العمل . أما النعاس فمكانه غير معروف إنه مثل دخان أبيض . 
ويوجد من يقول إنه مثل خيط رفيع يتخلل الجسم النائم ويسبح حوله». 
(تلخيص التخليص, ص/ا"؟ -8"8؟). 

يبدو أن الموريسكيين قد انشغلوا فقط بمحاولة الحفاظ على الإسلام 
من الضياع؛ فصعوبة الأوقات التى كانوا يعيشونها لم تكن تسمح - 
على حد تعبير وسانتا تيريزا» - بعرف الأبحاث الفنية الصوفية أو 


ا 


اللاهوتية المعقدة. هذا على فرض امتلاكهم للمقدرة على ذلك وهو أمر 
لا نعتقده بالرجوع إلى تعاج أفكارهم التى تضمها المخطوطات التى 
خلفوها لناء وهى مؤلفات لا تتردد فى الإفصاح عن هدفها وعن نوعية 
القارئ التى تخاطبه: 

«.. هذا مؤلف.. يحتوى على ما ينبغى لتوجيه الجهلاء إلى طريق 
الدين القويمء وعلى كل ما يلزم المسلم لمعرقة الله وعبادته ومعرفة 
الحلال والحرام وما عليه من واجبات...» (امخطوطة رقم ام 
مكتبة مدريد الوطنية, صفحة بدون ترقيم يحتمل أن تكون 11) . 

وكما رأيناء فالموريسكيون - على الرغم من تعصبهم الذى فرضته 
الضغوط التاريخية - قد ابتعدوا شيكاً فشيعاً عن الإسلام الصحيح, 
وتحول همهم الأول إلى ضرورة الاستمرار على الإسلام. ولكى نبرهن 
على ذلك يكفى أن نذكر أن مؤلفاتهم الدينية الأكشر قيمة والتى عثرنا 
عليها عبارة عن مجرد ردود على المعتقدات المسيحية (درس «كارديلاك» 
هذه الردود فى كتابه «الموريسكيون والمسيحيون») . وبالإضافة ! 
ضحالة مضمون هذه الردود الموريسكية - عند مقارنتها بمجادلات 
مسلمى القرون الوسطى والتى اتخذتها المجادلات الموريسكية كقاعدة 
انطلاق - نجد أن الأفكار المسيحية قد أخذت تتغلغل فيها: فالموضوعات 
المفضلة للنقاش (التثليث؛, صور مريم والمسيحء الكنيسة:, البابوية, 
أسرار الكنيسة) يستعان فى معظم الهجوم عليها بنصوص من الإبجيل لا 
من القرآن الكريم. ومن الغريب أن تلك الخاصية تعتبير ميزة 
للموريسكيين فى حوارهم مع المسيحيين: فالمسيحيون لم يوفقوا فى شن 
الهجمات على القران لعدم معرفتهم الكافية به على خلاف 
الموريسكيين الذين كاتوا يحاربيون أعداءهم يتفس سلاحهم: نصوص 
الإنحيل. ولكن هذه الميزة تدطوى على مأساة فقدان المورسيكيين 


لفف 


لهويتهم وتراثهم, ما يجعلا نقرر أن مجتمعهم لم يكن مسلماً بقدر ما 
كان مجتمعاً مناوئاً للمسيحية. 

ويمكن أن نضيف دليلاً آخر على اتسحول التدريجى للمجمتمع 
الإسلامى نحو الثقافة الأوروبية يكمن فى اعتماد النحاورين الموريسكيين 
عند دفاعهم عن الإسلام المهدد على مصلحين غربيين مثل «ثيبر يانو دى 
باليرا» («كلارديك»., المرجع المذكور. ص"6١‏ - /1١.؟)‏ وكانوا 
يعرفونهم بأكشر ما يعرفون الغزالى أو ابن سينا. ويكفى أن نذكر أن 
أشعار الموريسكى «خوان ألونسو أراجونس» ( والتى ألحقها «كارديلاك» 
بدهاية دراسته المذكورة) مليئة بإشارات إنجيلية وكدسية (لا قرآنية ) 
لدسان ماركوس»» «سان لوكاس». البابا ودامسو»: «بيوء الأول. ويبدو 
أن الموريسكى كان يشغله الهجوم على معتقدات المسيحيين أكثر من 
شغله بالدفاع عن دينه. 

ولنتوقف أمام الهجوم الساخط الذى شئه موريسكى مجهول على 
عادة التبعل عدد القساوسة والراهبات والتى اعشبرها نفاقاً فى ممارسة 
الديئ المسيحى . يقول : 

وبمجرد أن يتحولوا إلى الرهبانية 

لا يقربون الزواج 

مخالفين بذلك أوامر الله , 

فقد تزوج كل وسول ونبى 

مئل أن هبط آدم على الأرض 

وأرسل لسائر من عليها من خلق 

قال: «تكاثروا معاشر انخلوقات» 

حتى الحيوانات : الطيورء الأأسماك. 

وكما ذكرناء فقد أمروا كل قسيس وراهبة 


يفف 


بعدم الزواج وإن طال الزمان» 

وألا يمهر عروساً ويبتنى بهاء 

وأن يعيش متبتلاً منعزلاً 

مكفراً عن ذنوبه» صائماً 

مصلياء محروماً حتى ا ممات 

من أجل الاستمتاع بالحياة الحقيقية . 

ومن وضع هذه القيود هم 

هؤلاء الذين يرفعون ويثبتون الذنوب» 
من يعيشون حياة دنيئة مدنسة 

من يواقعون كل فتيات روما : 

حيث لا تفر امرأة جميلة أو بهية الطلعة 
من أسقف كان أو مطران» 

ولديهم من أبداء الزنا ما يفوق الحصرء 
فالزواج خطيئة» وما يفعلون هو الصواب. 
يا لها من أوامرء بالأكاذيب مليئة, 

عن الحماقة والسفاهة لا تزيد» 

عقوبة دائمة ما تريد 

تحمل آراء أجوستين الزائفة 

وأتاناسيو المارق 

عن الطريق القويم بعيد. 

ما يأمر به باولو؛ يمحيه جريجوريو 

وما يكذبه سيستو يباركه البابا! 

( كارديلاك. المرجع المذكور, ص 40/17 - 417/4 ) . 
ويمكن القول بأن معرفة المورسيكيين المتأخرين بالدين كانت فى 


يفف 


منتهى السوءء ولقد ساق «كارديلاك) معلومة هامة بهذا الخنصوص: 
عندما وصل الموريسكيون بعد طردهم إلى تونس كانوا فى حالة ثقافية 
يرئى لها (... جهلهم بقواعد الدين... يبعث على الأسى...1) ولذا 
لزم تصحيح فهمهم الخاطىء لأصول العقيدة الإسلامية0”*؟2. ويشير 
الأسى فى مخطوطات الموريسكيين - من وجهة النظر الأدبية والإنسانية 
- ما تكشف عنه من الحالة النفسية لمؤلفيها. لقد رأيئا أن الموضوعات 
الديئية - التعليمى منها والعقمائدى - هى محل اهتمام الأدب 
الموريسكى فى أغلبه» ويرجع ذلك لإحساس أصحابه بفقل المهمة الملقاة 
على عاتقهم: سباحتهم ضد تيار التاريخ. ومحاولتهم الحفاظ على 
هويعهم الشرقية خلال القرن السادس عشر وأثناء ثمارسة محاكم 
التفتيش لعملها بكل ما أوتيت من قوة. وبالتالى فإن الأدب الموريسكى 
لايخرج عن كونه أثراً لذلك امجهود المحزن من أجل الحفاظ على المعرفة 
- أو بقايا المعرفة؛ بمعنى أصح - الديئية والحضارة الإسلامية والّمارستين 
فى الخنفاء. ولا يوجد جهاد أفضل من الدفاع عن ديندا فى أرض الغرب» 
(١ريسيرا»‏ و«اسين». المرجع المذكورء ص 14) كانت مسلمة (أوبيد!)» 
تقول ( كلمات تثير الأسى والشجن عندما نقرؤها فى قرننا العشرين ) . 

ولعفاؤل فتى «أريبالو؛ - الذى هو فى غير محله - رنين مأساوى 
عندما يؤكد فى مقدمة تفسيره بأن «غرناطة ستعود بأكثر ثما كانتت 
عليه فى ظل الحرية («ريبيرا» و«آسين». المرجع المذكورء ص 71١5‏ - 
ى عندما تتحرر إسبانيا من أيدى المسيحيين. 

ويمكن أن نسوق مشالاً من الأمثلة الملأساوية لعمسك الموريسكيين 
بهريتهم وهو استعمالاتهم للأبجدية العربية, والتى استخدموها فى 
الفحات الأخيرة لكشير من اغخطوطات مثل امخطوطة رقم يليك 
بمكتبة مدريد الوطدية): رقم 71/4 ( بمكتبة باريس الوطنية) . 


تف 


ولا يظهر الموريسكيون دائماً بمظهر الغبات والتفاؤل الساذج عند 
الكشف عن عواطفهم كشعب فى مرحلة التحلل» بل إن السمة الغالبة 
على مخطوطاتهم هى الشعور بالضيق والتشاؤم لعلمهم بأن مجتمعهم 
المتخفى والمضطهد فى طريقه للتلاشى والزوال. ولذلك نجد مؤلفيهم 
وقد وجهوا كل همهم - فى أدبهم المأساوى - إلى الحقيقة النفسية 
الأليمة التى يمر بها شعبهم وتركوا جانباً وصف الطبيعة وما حولهم من 
أشياء - على خلاف ما فعل مكتشفو العالم الجديد - فتبكى مسلمة 
«أوبيدا», التى فقدت عائتها فى الدفاع عن غرناطة, ومعهافتى 
«أريبالو» هزيمة شعبها بكلمات شجية: 

«وأنا أذرف الدمع على هزيمة المسلمين... حدثنى هاتف : تضرعى 
إلى ربك الرحسيم أن يخفف من وقع هذه المأساة. . تضرعى إلى ربك 
القادر أن يعود المسلمون إلى هذه الجزيرة الفيحاء. وأن تعود المآذن 
للارتفاع». («ريبيرا» و«آسين». المرجع المذكور,ء ص8؟7 ) . 

وفى فسقرة أخرى مؤثرة من «تلخيص التلخيص» (هارفى, فتى 
«أريبالو»... ص ١5‏ ) تتألم هذه المرأة الورعة من العبث بالقرآن الكريم: 
«رأيت الكتاب السماوى المقدس فى يدى رجل يصنع بأوراقه لعا لطفل 
فلملمت الأوراق المطوية والحسرة تعتصرنى...4): ونسمع كلمات 
محزنة بمائثلة جاءت على لسان «ديوسف بنى غازى» (هارفى, 
ويوسف ..)), ص ٠ ١‏ ") والذى يبكى سقوط غرناطة ويتكهن بما ينتظر 
المسلمين من أهوال أشد, حينما أبلغ فتى «أريبالو» - الذى يعيش بعيداً 
عن غرناطة ولم يشاهد بالتالى ما حدث - بأن فرناندو الكاثوليكى 
(الملك الذى احتل غرناطة - المترجم) إذا كان لم يحافظ على العهود 
والمواثيق التى أخذها على نفسه فقليل ما ينتظر على أيدى من 
سيخلفونه. ومن المعروف أن الملكين الكاثوليكيين («فرناندو» 


نرف 


ودإيزبيلا») قررا بعد ثورة المسلمين عام ١8٠٠‏ - 21801 (التنصل من 
المعاهدة التى كانت تحفظ للمهزومين حقهم فى حرية العبادة, وإجبارهم 
على الدخول فى المسيحية ( كارو باروخاء المرجع المذكورء ص١‏ 8 )2 
ولذا يوصى يوسف فى نبرة أسى: 

ولاتنسء يا بنى» ما حدث فى غرناطة ولا تدعه يفارق مخيلتكء لا 
تفزع عندما أقعصه عليك لأنه يحز فى نفسى ويمزق أحشائى كل 
لحظة.... لا تبك » يا بنى, على ما مضى فليس إلى رجوعه من سبسيل؛ 
بل اذرف الدمع مدرارا على ما ستراه إذا حييت على هذه الأرض . وادع 
الله ألا يتحقق وأن يكون مجرد خيال ما أتوقعه من شدة وقوع البلاء 
بالدين لدرجة سيقول معها الناس: إلى أين ذهب قرآننا؟ وما الذى قعل 
بأسلافنا؟ المرارة والألم ينتظران كل من سيبقى لهذا اليوم. وما يؤلنى 
أكفر أن المسلمين سيتحولون إلى مسيحيين وسيفعلون فعلهم. ادع ربك 
ألا يتقبلوا هذا الدين وأن يرفضوه بقلوبهم.. حسياً؛ يبدو لك أننى 
أتحدث بمنطق العاطفة: ادع الله ألا يتحقق كلامى كما أتخيلء فأنا لا 
أريد أن أحيا لأشاهد هذا اليوم... إذا كان ملكهم بربريا إلى هذا الحد, 
فماذا ننتظر من الأيام القادمة؟: إذا كان آباؤهم يخنقون الدين, فماذا 
سيفعل أبناؤهم ؟: 

إذا كان الملك امحتل لا يرعى العهود, فماذا ننتظر من أسلافه؟ إلى الآن 
أقول لكء يا بنى, أن هزيمتدا ستزداد حجماً مع الأيام, فادع ربك أن يلطف 
بنا وأن يتغمدنا برحمته). (هارفى: «يوسف..), ص١ "٠‏ - 7و 7). 

ولم يحتج الموريسكيون وحدهم على ما كان يحدث, بل توجد عدة 
وثائق معبرة تشهد باحتجاج مسيحيين - بعضهم قساوسة عاملون 
تربطهم بالموريسكيين علاقات حميمة - على ضراوة الاضطهاد الذى 
تعرض له المسلمون فى إسبانيا. 


إضف 


(وسرفانتس نفسه كان قريباً ئما كان يحدث بدليل حديفه عن 
العلاقة التى تربط بين إحدى شخصيات «دون كيخوته» (سانشو) وبين 
الموربسكى «ريكوته»”* > ولقد تحدث الفقيه ورمينجو» عن صداقته 
بالكارميليتا «فراى استبيان مارتل» ما يدل على أن السماحة بين عامة 
المسلمين والمسيحيين قد بقيت حتى أثناء القرن السادس عشر. ويمكن 
أن يرجع تاريخ هذا الحديث إلى سنة ١6"‏ أو ه57 ١‏ لأنه يشير ! 
لحظة إصدار المرسوم الخاص بالتحويل الإجبارى لموريسكى «أرغون» إلى 
المسيحية, وقد حدث هذا عام © ؟ه 2.١‏ والحديث الذى سجله «رمينجر» 
كان بعد هذه الحادثة بثمانى سئوات : 

«أذكر أنه فى سنة تحويلنا إلى المسيحية بالإكراه كان لى صديق 
قسيس من طائفة الكارميليتا يدعى «فراى استبيان مارتل»: وهو صديق 
للمسلمين دون غيرهم, وعندما علم هذا الصديق بأمر إجبارنا على 
التحول إلى المسيحية أرسل إلى حيث أسكن فى دالحامة؛ بكتتاب مع 
خادم من بيت أبيه. فذهبت للقائه فى بيته ووجدته ينتظرنى» ولما رآنى 
احتفى بى ثم شرع فى البكاء وكان نصف وجهه العلوى مغطى ونا 
كان الوقت غداء دعانى لمائدته... وقدم لى... لحما مشوياء علما بأنه 
كان صائما عن أكل اللحم ذلك اليوم... ثم قال لى والدموع فى عينيه : 
ما رأيك» يا سيد «باراى» فى هذا العمل غير المسيحى؟ فأجبته والألم 
يعتصرنى : يزعجنى حزن قداستكم لصدور هذا المرسوم فى حين أن 
البابا لم يهمه الأمر بل إنه وقع عليه بعد أن خدعه بعض الكارديئالات 
الفرنسيين الذين تآمروا علينا ... فأجابنى بما كان يجول يخاطرى قائلا 
إندا نعيش فى زمن الدموع لا زمن الرحمات. 

وأظهر الصديق جزعه من أجلناء ولم يكف عن دعوة المتعاطفين معنا 
للوقوف ضد من يباركون المرسوم ولكنه مات بعد شهرين بعد أن 


يفف 


أوصائى بالصلاة عليه عندما كنت أراه أثناء مرضهء ولقد بكيته كثيراً 
فقد كان نعم الصديق الوفى». (١هارفى‏ «مخطوطة...) ص58 - ٠ل/ا).‏ 

ويعطيئا محمد رمضان, أحد شهود العيان الأفذاذ على عصرهم, 
فكرة واضحة عن مدى الصعوبة البالغة التى كان يواجهها عبد كتابة 
المؤلفات الدينية خلال تلك الفشرة. وبعبارة أخرى., فإِن مجرد كتابة 
الأدب الموريسكى كان أمراً تفوق خطورته كل حد: «لا تدرون كم من 
المصاعب والالام تحملتها فى سبيل تدوين كتابى هذاء وفى البحث عن 
كتابات بعض المؤلفين وإحضارها من أماكن شتى فى أرجاء هذه الملكة, 
والتى كانت قد أهملت أو دفنت بطريقة سرية خوفاً من محاكم 
التفتيش». (مورجان, المرجع المذكور, المقدمة, بدون ترقيم) . 

لقد كانت سئوات عصيبة دون شك, وتؤكد لنا مئات الصفحات من 
مخطوطات مورسيكية لم تطبع حالة التوتر والضيق التى كانت تجثم 
على صدر المجتمع الموريسكى المحدضر. ولقد استطاع فتى «أريبالو: أن 
يعرض علينا بدقة فى بعض صفحات يقطر منها الأسى اجتماعاً ععقد 
بمديئة سرقسطة بين المسلمين وعلمائهم, وهو الاجتماع الذى نبعت مته 
فكرة كعابة تفسيره. وتصور لنا تلك المفحات مدى خيبة أمل 
المسلمين ومسدى تشاؤمهم من إمكانية الإبقاء على الإسلام نظراً 
للصعوبات المحيطة : 

.. بدأ المسلمون المجتمعون فى الحديث عن آلامنا المشتركة وألقى 
كل منهم بكلمته, وأشار أحد المتحدثين إلى فداحة المدسارة وإلى ضآلة 
ثمرة الجهد المبذول؛ وقال عالم آخر إن ما نفعله تتضاءل قيمته ولن 
تكون له جدوى فى يوم من الأيام , وأثار قوله عضب الآخرين الذين ردوا 
عليه بأن ضآلة ثمرة الجهد المبذول لا يجب أن تفت فى عضدنا فالطريق 
شائك وبالتالى لن يكون العمل هيناً... 


يقفا 


وفى مناخ يسوده الهم والضيق أدلى عالم آخر برأى بعيد عن 
المواب. إذ رأى أن كل من يستطيع انقاذ تفسه فليقعلء وقوبل هذا 
بالاستهجان لأنه لا يعبر عن صلابة وعزيمة المسلم. وتحدث كل بما عندهء 
فقد شعر كل فرد بأن الُصاب مصابه, وتفجرت الأحزان والآلام على 
كل لسان» فلم نكن فى حالة تسمح بمعسول الكلام ولا مليحه». 

(«ريبيرا) و«آسين». المرجع المذكور, ص8١؟‏ -715). 

ويبسدو من فقرة غامضة جاءت فى والتفسيرء(*6» أن ونوثيته 
كالدران؛ وفتى «أريبالو» قد مرا بظروف شخصية متوترة: فقد التقى 
فعى «أريبالو» الجوال خلال السبعة أيام التى قضاها فى خان وسان 
كليمنتى) بدوثيته, وعندما خرجا ذات يوم إلى وبستان الألميرانتى» 
حدثها فتى «أريبالو» فى أمر خاص. فردت عليه بكلمات قاطعة: ٠‏ ... 
يا بنى, لقد حدثتسى فى هذا مرتينء ولن أصغى إليك فى القالقة...». 
ولكن فتى «أريبالو» - برحابة صدره ودبلوماسيته المعهودة كما وضح 
من اجتماع سرقسطة - أعاد الكرة متحدثاً ويلغة القرآن الكريم محاولاً 
إقناعها» (صفحات "254 14 4؟). وإزاء خيبة أمل الموريسكيين فى 
حاضرهم فقد لجأوا إلى التنبؤات كمهرب يحاولون من خلاله رفع 
معنوياتهم. وعلى هذا فقد دونوا خلال القرن السادس عشر مئات من 
اغخطوطات يتكهن معظمها بمستقبل مشرق وعظيم لذرية المسلمين. 

وحاول المجتمع الموريسكى المضطهد من خلال هذاالنوع من التنبؤات 
(والتى يصعب تصنيفها لأنها تقترب من حدود الخيال والأدب 
والتاريخ) التيصل من الواقع وبث روح الأمل فى المستقبل. إتها مغال 
محزن للتعلق الجماعى بالوهم. ومحاولة ولرفض الحياة» - على حد 
تعبير «أميريكو كاستروء الصائب -» ولتحطيم التاريخ, يمعاول الخيال 
الخصب عند العرب كما ذكر سرفانتس أكشر من مرة و«رفائيل 


لحف 


باتاى("؟2 - والذى لم يتحول إلى واقع إلا نادراً. 

وعلينا أن نبه إلى أن «الأدب؛ التكهنى ( والذى أسرف النقد فى 
راشي لويكن خكرا على الزريسكين وحيددهم رإن كبنائوا قند 
استخدموه بطريقة فذة» بل أن المسيحيين - بما فيهم «رايموندو لوليو» - 
قد عرفواهذا النوع اليائس من «الأدب» منذ القرون الوسطى وخلال 
عصر النهضة: فمن المعروف أن «نوسترا داموس» كتب «تمبؤاته» خلال 
القرن السادس عشر. ومن جهة أخرى فإن تنبؤات السلالة الإسباتية 
المسيحية فى العصر الذهبى - وفقا لدراسات «إدواردو سافدرا»؛ «لويس 
كارديلاك»: ورامون ألبا» ("*؟, «مجيل اريرو)(5؟): وجون فوستر)(45) 
«روبرت ريكارد؛ ("22 - كانت كلها فى صالح المجتمع المسييحى وضد 
المورسيكيين الذين انقرضوا بمرور الوقت 26*10 . 

ولد حازت هذه التنبؤات احترام السلطات: فنجد أن «بدرو دى 
ديشا» قد رفع تقريراً عنها إلى رئيس الكهنوت, فى حين أن «فراى 
ماركوس دى جوادا لاخارا؛ قد أثارحولها الجدل فى مؤلف له بعنوان 
(تنبؤات الموريسكيين ومطاردتهم من قشتالة حتى وادى «ركيوته») 
(بنبلونة» )١15114‏ واعتبرها مجافية للصواب (كلارديلاك, 
«الموريسكيون...). ص 7ه - 5ه ). 

وعلى أية حال فإن ت: تنبؤات الموريسكيين كانت الأكثر أهمية كما 
تشهد بذلك الكتب والرقاع التى عشر عليها فى «سكرومونتى) وبرج 
«توربيانا) بغرناطة. فعندما هدم برج «توربيانا؛ (وكان فى الأصل معذنة 
مسجد) برض توسيع الكاتدرائية عام عثر بداخله على 
صندوق من الرصاص يحتوى على مخطوطات (ينتسب جزء منها لسان 
خوان الإبيلى مكتوبة بالإسبانية والعربية تعحدث عن نهاية العالم) . 

وكما ذكر الأب «داريو كابانيلاس) 2*7 فقد شكلت لجنة من 


للد د ان ١‏ 4" 
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الخدصين لفحص هذه امخطوطات كان من بين أعضائها وسان خوان دى 
لاكروث؛». والذي كان يشغل وقتذاك منصب رئيس دير «الكارملليين 
الحفاة بغرناطة, ( وللأسف فليست لدينا فكرة عن اتطباعه الشخصى 
إزاء هذا الاكتشاف «المدهش»). وفى عام © 852 ,١‏ أى بعد مرور خمسة 
عشر عاماً على الاكتشاف السابق» عفر على تسعة عشر لوحاً رقيقاً من 
الرصاص فى «سكرومونتى؛ بغرئاطة مكتوبة بحروف عربية ولاتيئية 
مبتدئة؛ (ويروى الأب «كابانيلاس» أنه رأى بعضا من هذه الألواح 
عندما كانت فى مدينة غرناطة, المرجع المذكور ص٠ ١‏ ؟ ). وتدعى هذه 
امخطوطات- من بينها «الأسرار العظيمة التى اطلع عليها وسنتياجو», 
«المعجزات التى رأتها العذراءه. «وعن الذات الإلهية» وقضايا دينية»- 
أنها كتبت فى القرن الميلادى الأول على يد وتسيفون ابن عطار» أو 
أخيه وثيثيليو ابن الرابى». وهما من تلاميذ وسنتياجوع أحد حوارى 
المسيح (وحوارى إسبانيا) . 

وتحدوى تلك امخنطوطات على وصف جسمانى للمسيح وللعذراء 
مريم التى صعدت إلى السماء على ظهر فرس ( وفى هذا محاكاة لمعراج 
محمد تنه على ظهر البراق إلى السماء السابعة) والتى تنبأت بالعربية 
عندما سألها القديس بطرس., بالمصائب التى سمتحل يغرناطة فى القرن 
السادس عشر وبأهمية المسلمين فى آخر الزمان. وكما يروى فإن أسقف 
غرناطة (بدرو بكادى كاسترو) قد أمر بسرعة التدقيب عن هذه الألواح 
الرصاصية - وقد أحدث الاكتشاف - وفقاً لرأى «هارفى» فى كتابه 
«الموريسكيون ودون كيخوته» صم - هرجا ومرجاً شديدين يماثلان ما 
حدث بالنسبة لاكتشاف مخطوطات اليحر الميت فى العصر الحديث. 
فقد حدثت خصومة بين علماء اللاهوت: وعلى الرغم من تأكد علماء 
إسبانيا من أصالة هذه ا مخطوطات فى إبريل 1٠٠١‏ إلا أنتها لم تسلم من 


لحتنا 


هجمات مضادة كثيرة من بينها تلك التى شنها «بنيتو أرياس مونتانو»؛ 
واليسوعى ذو الأصل الموريسكى (إجناثيو دى لاس كاسس». 

وجدير بالذكر أن تلك امغخطوطات قد انتقلت من غرناطة إلى مدريد 
ومنها إلى روما ومازال حكم الهرطقة سارياً عليها حتى يومنا هذا. 

وإذا نظرنا إلى جوهر هذه امخطوطات الرصاصية - والذى حكم عليها 
بالبعد عن الصراب «خوسيه جودى ألكانتارا» فى كتابه : التاريخ البقدى 
للعبؤات المزيفة» مدريد, 1854 - نجد أنها عبارة عن الأمديات التى 
سجلها الشعب الموريسكى قبل طرده نهائياً من إسبانيا عام 1509 . 

وعلى أية حال فإن مؤلفى هذه ا نخطوطات كانوا يحاولون تفادى 
الصدام بالمعتقدات الإسلامية والمسيحية سواء بسواءء وعلى سبيل المقال 
نذكر أتهم استبدلوا بدلا إله إلا الله محمد رسول الله دلا إله إلا اللهء 
عيسى روح الله». والجملة الأخيرة - كما لاحظ «هارفى؛ (المرجع 
المذكور, ص4 )١‏ - تعمشى مع روح العقيدتين. وبالدسبة لؤلفى هده 
النخطوطات يرد احتمال قيام كل من «ألونسو دل كاستيو؛ و«ميجيل دى 
لونا؛ - وقد قاما بالمعاونة فى الترجمة «الرسمية:؛ لتلك المخطوطات - 
بتأليفها بالتعاون مع بعض المهتمين من الموريسكيين. وما يهمنا فى هذه 
اغخطوطات - الساذجة عقائدياً والتى لم تحقق هدفها فى وقف عملية 
طرد المسلمين أو إنقاذ سمعة الإسلام - كونها الأولى التى تتعسب إلى 
هذا النوع من «الأدب» الموريسكى الذى يتحدث عن المستقبل والذى 
انعشر وذاع خلال القرنين السادس عشر وعرفه كل من «سرفانتس» 
ودلوبى دى بيجا 269. 

ويشير الانتباه فى تنبؤات المسلمين والمسيحيين التشابه الكبير 
الموجود بينهما: 

فا مجتمع المسيحى والمسلم ينسب - على سبيل المثال - إلى «سان 


دنا 


إيسسيدورو» (والذى كتب على ما يبدوء العديد من مسخطوطات هذا 
النوع) نبوءة دمار الإسلام والمسيحية, على حد سواء. كما أن بعض 
الخطوطات الموريسكية قد وصفت بالصدق - انطلاقاً من الوضع السىء 
للمسلمين حينثذ - نبوءة المسيحيين بقرب نهاية المسلمين» واكتفت 
بسوق تعليل «قرأنى» على ذلك مفاده أن البلاء سيسصيب مسلمي 
إسبانيا لعصيانهم وبعدهم عن دين آبائهم الأولين. 

وعملية الخوض فى المستقبل قد وجدناها من قبل فى «تأويلات» 
مسلمة «أوبيدا» القرآنية» حيث ربطت فيها بين سوء الحاضر والآثام 
التى اقعرفها السابقون. ( يبدو أننا أمام نوع من التأويلات يعرفه 
الموريسكيون تاماً: فقد تحدث مؤلفاو«تلخيص التلخيص» عن 
التفسيرات القرآنية ذات المستوى التنبؤى (4*), 

وتوجد مؤلفات أخرىء ذات قيمة أدبية كبيرة» تدعى أن ما حل 
بالإسلام من مصائب قد تنبأ به الرسول محمد وابن عميرء علاوة على 
«مان إيسيدورو» . لقد حاول الموريسكيون تقديم تفسير أدبى للواقع 
الذى يعيشونه وتمجيد نكبتهم التاريخية. ولقد أفادهم الخيال فى 
الحيلولة بينهم وبين الاصطدام بالواقع الأليم. وعلى صفحات الخطوطة 
رقم 4/ا/ا ( بمكتبة باريس الوطنية) نجد أن النبى محمد ذاته قد بكى 
ضياع الإسلام فى إسبانيا : 

«روى ابن عباس, رضى الله عنه, أن رسول الله عَلْنّه بعد أن فرغ 
ذات يوم من صلاة المغرب جلس فى المحراب ونظر جهة الغرب ثم أجهش 


بالبكاء. 

فقال ابن عباس» رضى الله عنه : 

-يا رسول الله لم كل هذا البكاء وتلك الدموع التى بللت ذقنك 
الكريم ؟ 


نلدنا 


فأجاب النبى ملل - أبكى لأن ربى أطلعدى على جزيرة تسمى 
الأندلس سيد خلها الإسلام سريعاً ولكنها ستكون أول مكان يخرج منه 
الإسلام بعد دخوله, 70") 

ويقول وسان إيسيد يسيدورو؛ فى نبوءة لصالح المسيحيين جاءت فى نفس 
مخطوطة باريس السابقة تحت عنوان «مستقبل إسبانيا حسبما نقله 
«سان إيسيدورو)» عن كتاب قديم بعنوان سر أسرار إسبانيا) (المرجع 
السابق, ص45 ؟ ): 

«يالهفى على مسلمى إسبانيا! سيحرمون من حمرائهم امجيدة؛ من 
رندة الشامخة» من ملقة الجميلة من قلعة جبل طارق» سيُجبرون على 
ترك البساتين الفيحاء والجبال النضراء. ستكون نازلتهم كبيرة ولن 
يعرفوا معها إلى أين الفرار أو بأى النصائح يأخذون:» (المرجع السابق» 
صم4؟- .)١555‏ 

وعندما يتحدث وسان إد يسيدورو: عن التواريخ التى ستقع فيها تلك 
الأحداث نجده يلجأ إلى الأحاجى والألغازء فيقول: «قبل أن تكتمل 
الشلاث عشرات بعد مضى الخنمسمائة الغالغة: (المرجع السابق» 
ص45 ؟) (إنه يقصد بالغلاث عشرات عام ٠‏ 184. وبالخمسمائة 
العام 018 

وكشيراً ما يلجأ «سان إد يسيدورو» إلى الرموز الغامضة والخيالية 
أيضاً. والتى لا تذكرنا فقط بسفر الرؤيا بل بقصص الفروسية وبما دون 
فى تاريخ العالم الجديد, يقول: 

«ستنهض حية عظيمة فى الشرق وتطوق مدينة القسطدطينية القديمة 
وتفتل الأمير الإغريقى (المرجع السابق. ص47 ؟): وسيهاجم إسبانيا 
جباروا (**» العيون الرطبة (المرجع السابق» ص45 ؟)؛ وستسيل دماء 
كثيرة بالقرب من نبع الحديد وستغطى سروج الجياد.. (المرجع 
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السايق, ص8 غ ؟١).‏ 

وقد اشتمل أسلوب هذه النبوءات على أخطاء فئية فادحة: فسان 
سيد ورو فى نبوءات مخطوطة باريس قد لجأ إلى تشبيه ظنه بليغاً فى 
حين أنه يقع فى دائرة المألوف والمبتذل : «أنت يا إسبانياء ستغلين فى آلام 
آثاملك , كما تغلى القدر فوق النار الموقدة. وستحسين بآلامك وبالغليان 
من جراء النار المشتعلة فيك؛ (المرجع السابق, ص45 ؟). 

وتمعازالبوءات الموريسكية بسمة التفاؤل: فهى تحاول تشجيع 
الشعب المكبوت وتخفيف حدة الواقع الأليم باللجوء إلى الخيال الذى 
يقترب من الهذيان. وعلى سبيل المفال نذكر ما ساقه «أثار كردونا» 
حول نبوءة كانت شائعة فى الأوساط الموريسكية مُمفادها أن 
«الموريسكيين كانوا على يقين من عودة «المسلم الفاطمى» والذى لقى 
حعقه فى الجبال بعد اشتباكه مع جيش الملك «خايمى»» على حصانه 
الأخضر للدفاع عنهم وقستل المسيحيين» (أثار كردونا: وطرد 
الموريسكيين...) كارديلاك: «الموريسكيون... ص١8).‏ 

وقد كتب غرناطى يدعى دزكارين) عام ١656‏ متنبئاً بعودة إسبانيا 
للمسلمين: 

و مسيظهر على مضيق جبل طارق جسر من الحديد يعبره المسلمون 
للاسعيلاء على كل إسبانيا حتى إفليم جليقية؛ (كارديلاك المرجع 
السايق. ص١©8).‏ 

كما تحدث التركى محمد عثمان» إمبراطور القسطنطينية وترابيسونداء 
موكدا على قدوم أمير منقذ «سيدخل بجواده مذبح بطرس وبابلو 
ويفتح الأرض من مشرقها إلى مغربها» (المرجع السابق, ص8 ٠‏ 5 ). 

وتحفق معظم التكهنات على أن الأمراء المنقذين للإسلام فى الأندلس 
سيحعر ف عليهم بعد ولادتهم مباشرة لأنهم يمتازون بصفات جسمانية 


هخ 


غير عادية. وعلى سبيل المشال فقد ذكر «أليكسددر كاستيانو) 
(موريسكى من كالندا) إبان عودته إلى إسبانيا قادما من تركيا 
عام ١581‏ أن التبوءات بانعصار المسلمين فى سسيلها للمحقق لأنه 
اكتشف طفلاً معجزة «تتوافر فيه العلامات التى وردت فى النبوءة: قلا 
أحد يعلم من أين جاء, ومن صفاته الجسمانية غير العادية أن ذراعيه 
كبيران وكل ذراع منها فى حجم اثنين وبكل يد ستة أصابع..» (المرجع 
السابق. ص 85 ). 

ويتكهن «سان إيسيدوروه؛ فى مخطوطة باريس المذكورة, بالنصر 
النهائى للمسلمين. يقول فى كلمات مهيبة: «عندما يأتى عام ١6:1‏ 
سينزل بلاء عظيم بأهل إسبانيا لا يعرفون معه إلى أين الفرار ولا شيئاً 
عن مصيرهم.. سيكون مكسب كبير للمسلم اتخاذ صديق مسيحى 
فى هذا الزمان... لن يوجد فى إسبانيا من يقرأ القرآن.. سيتم تحويل 
المسلمين إلى النصرانية بالقوة؛ (المرجع السابق, ص4 4 ؟) وبالفعل» 
فقد يدأ التنصير الإجبارى للمسلمين عام ١16.١‏ . ولكن «وسان 
إيسيدوروء تبأ فى نفس الوقت بدوران دائرة اللأساة الجماعية على 
المسيحيين: «وعندما يأتى العام الغانى (؟ ١ © ٠‏ ؟) أو قبل ذلك بقليل 
ستمحى المسيحية, وفى هذه الحالة سيكون مكسب كبير للمسيحى 
اتخاذ صديق مسلم . وسيحصد كل مسيحى نتيجة عمله إن خيراً فخير 
وإن شراً فشر. ولن يتوقف الطوفان حتى يأتى على الطائفة المسيحية 
بأكملها ويستولى المسلمون على كل الأراضى الإسبانية) (المرجع 
السابق» ص4 4 ؟ - 48؟). 

ويروى على بن جابر الفارسى فى تفاؤل ماثل (يتنافى مع ما يحدث 
على أرض الواقع) كيف أن ولياً طاعناً فى السن من دمشق قد تدبأ - من 
خلال رجل صغير يجلس على كفه - بالمصائب التى ستحل بإسبانيا 


مكنا 


المسلمة نتيجة ارتكاب أهلها للرذائل وبعدهم عن الدين. ولقد حدد 
تاريخ هذه المصائب «بعام ؟.4» (يحتمل أن يكون التاريخ المقصود هو 
5اعأو 4 ؟ 8١م‏ إذا كان يقصد التاريخ الهجرى) والعام الأخير قد 
بدأت فيه تقدريباً عملية التنصير الإجبارى لمسلمى إقليم أرغون (/*2. 
وحسب رؤية هذا الكاتب الذى يكن حباً كبيراً ولجزيرته الإسبانية 
المعألقة» فإن المستقبل يبشر بالخير لأن النزاع سيسود ين «الملكين 
المسيحيين وآكلى الخنازير»... «وسيرسل الله جل جلاله ملكا تركياً 
يسمى أحمد» (المرجع السابق. ص 4٠‏ ؟) لنصرة مدجنى إسبانيا. 
ويختتم كلامه بنبوءة تعلى من شأن الإسلام: 

«سيعود دين الإسلام أولاً إلى جزيرة صقلية, وبعد ذلك إلى جزيرة 
أشجار الزيتون : مايوركاء ثم إلى جزيرة الملح: إيبيفا... وإلى الجزيرة 
الكبيرة: إسبانيا؟؛ (المرجع السابق, ص١4‏ ؟). ويستطرد الكاتب فى 
ذكر تفاصيل النصر المرتقب قائلا: وسيقع ملك المسيحيين فى الأسر 
ويرسل إلى مدينة بلنسية» وهناك سيعلن إسلامه. وسيدخل المدينة 
ثلاثة ملوك مسلمين ويستولون عليها بقوة السلاح» ثم يجلسون للطعام 
على مائدة واحدة, وبعد أن يفرغوا سيوزعون المهام فيمابيتهم. 
سيعحرك أحدهم فى اتجاه مونكايو, والآخر فى اتجاه قويئقة» والغالث فى 
اتجاه أشبيلية. وعندما يرى المسيحيون أن مليكهم قد أعلن إسلامه 
سيتفرق شملهم, وستكون الغلية للمسلمين بفضل الله تعالى: 
(المرجع السابق. ص47 ؟). 

وبالطبع, فقد كذبت عجلة العاريخ هذا العفاؤل الجم وتنبؤات 
المتنبئين ببقاء الشعب المسلم فى إسبانياء وعندما نقرأ مخطوطاتهم 
اليوم فى ضوء ما جرى من أحداث نشعر بمزيد من الأسى والشجن. 

ولقد وجد الموريسكيون أنفسهم مجبرين على الصمت التدريجى 


ذف 


وعلى التعود على فكرة ضياع «جزيرتهم الإسبانية المتألقة) كمات 
بذلك فقرة جاءت فى مخطوطة مورسيكية: أو بمعنى أصح دليل ٠‏ 
لكل من يبغى الفرار إلى بلاد إسلامية أخرى خوفاً من الإبادة الت 
حضارياً وإنسانياً: 

«إشارات للطريق : ستأخذون النقود فى وخاكا». وإذا سألكم 
إلى أين تذهبون: قولوا إلى فرنسا لزيارة القديسة «ماريا دى لورين 
وفى «ليون» ستجدون من يحملكم إلى «ميلان) بإحدى وأربعين 5 
ذهبية أو فضية للفردء وبعد أن تصلوا إلى «ميلان» تقولون إنكم ذاه 
لزيارة وسان ماركو) فى مدينة فيئيسياء ست ركبون النهر من «بادوا : 
فيئيسيا ويدفع كل منكم نصف ريال . بعد أن تنزلوا فى ميدان 0 
ماركوه ستجدون خاناء اذهبوا إل ليه واطلبوا لكل منكم سريراً بده 
ريال فى اليوم ولا تأكلوا بالخنان لأنه يقدم مأكولات غالية الشمن 
اخرجوا إلى الميدان واشتروا حاجياتكم. 

من سترونهم فى الميدان يلبسون عمائم بيضاء هم أتراك : 
أصحاب العمائم الصفراء فهم تحاريهود يجوبون الأراضى التر" 
رسي صحبونكم إلى حيث د تريدون, قولوا لهم إنكم إخوة لسالو: 
وتريدون الذهاب | ليه, تدفعون لهم عن كل فرد دوقية وتأخذون ب 
حطباً وماء . خذوا من الطعام ما يكفيكم لمدة خمسة عشر يومأء )اش 

حلة وأرزاً وزيتاً وخلاً وزيتوناً وحمصاً وفاصوليا وخبزاً طازجاً» (المم 
السابق ص4 )١6‏ (2*8, 

وتعتبر مخطوطات هؤلاء المؤلفين الوريسكيين؛ الذين لم يسعطم 
التحكم فى مصيرهم على الرغم من خطبهم الرنانة واجتماعا 
السرية وتنبؤاتهم المتسفائلة التى لم تتحقق., وثائق هامة للعلا 
التدريجى والمؤلم للحضارة الإسلامية بإسبانيا. كما يستحق ه 
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المؤلفون الغامضون., الذين اختلطت ثقافتهم بغيرها من الثقافات على 
الرغم من تعصبهم ودفاعهم عن الشرقيات المستحيلة التواجد على 
أرض إسبانيا فى القرن السادس عشرء احتلال مكانهم الطبيعى على 
رقعة الأدب الإسبانى - وهو من الآداب الأكثر خصوبة وسحرا فى 
أوروبا - لأنهم يدعسبون إليه وقد أسهموا فى بنائه « 


ينا 


حواشى المصل السادس 


: من بين الاضطرابات التاريخية الكشيرة نذكر غزو المرابطين والموحدين انظر‎ -١ 
أوع التدع8 عطا سم .قطمعم عط 01 مدلل ,أكائاط .1 متللتطط‎ 115065 0 
بده سجعل8 بالمعوعرم علطا‎ 68 
؟- لم يجبرهم السيحيون على التَتَصّر فقط بل تعمدوا إهانتهم. فيصف‎ 
المؤرخ وجبار إسكولانو؛ عملية التعميد الإجبارى لموريسكى بلدسيه عدد‎ 
سقوط غرناطة قائلا: وكانوا يعمدوهم بالمكانس وبالأغصان الميتلة بماء‎ 
. 00620235, 11, 2,.690( الساقية‎ 
#-انظر -118 ,0132209 عل مماعع أعل 5م7202156 105 ,دزمعد8 مدن 0[أال‎ 
12117 

- انظر عانتالاه81620 ع1 مذ تونق لبك عمناكلمة01" ,لأمعز5 ل أرعطامة 

01 2108205 طق 500165 ,”عما02021ا0 ع0 12ممع5 وتأوعنال] 01 لامعاكة ه70 
,هل بتاع[ رعا8612306 .11.1 

ه-47.م ,1975 ,542010 ,120115035 05آ ,اموعدم .6 دعلعع1312 

5- تشواجد هذه الخطوطات حالياً فى مكتبة مدريد الملكية» ولقد قام بنقل بعضها 
إلى الإسبانية «ألبارو جالمس دى فوينعس»: 

(1975 ,8420110 ,016005 ,.و[هلا 2 ,281185 عل مرطز[ 21) 

/- تحدث عن هذه امخطوطات - الموجودة حالياً فى معهد الدراسات العربية - كل 
من وريبيرا» وداسين بلاثيوس»: 12 06 12005د0 2 ز[ه لا دعطهغة وله كنامة3/1) 
,542050 بقاسارزٌ 12 عل وععاه1[طتط 

8- يمكن انتظار اكتشافات جديدة. 

9- يرى «أوتمار هيجى؛ - وهو مسخصص فى الموضوع - أن استخدام الحروف 
العربية فى كتابة امخطوطات ليس سببه توخى السرية (لأن محاكم التفتيش كان 
لديها خبراء فى اللغة العربية) بل يرجع إلى تشبث المورسيكيين بلغة القرآن 
الملقدسة. انظر دراسة [1201088مع)ه1 متناوه[مء 061 كقاءى أنزوع]1] تقاساكن 

7 ,2020110 ,كملع01 ,وع0215م1 'ز مقتصة زلة متتخدعع اذا عتطوع 

ل الل | ماع10 0لة طننال8 ,ؤمع 860,5 غط) ذه عسطقمع 1[ لمة عع قناع مم1 
.63-5.مط ,1539 ,7111 ,بجع ابو 

١ؤ-دعل‏ 5 ,212013م25 نمث لقع 12 8 منعججمز عل موسسموزم 


لحل 


140-4.مم ,1889 ,ملتنلم84 ,آلا ,ة[مصدووظ وتسعلدعم لدع 5[ 

7- يجب أن نل كر أيضاً تلميذتدا فى بورتوريكو - «ماريا تسريزا ناربائس» - 
والتى تقوم حاليا بدشر دراساتها حول الموضوع. 

*118- 2.22 مأك .م0 ركقاعة ,1303د3زلة تكنفدمع ان 3[ نز و[ونعتخ عل مطععمدك11 121 

4 ؟- ع 05 [قسعنهل) سقلطق] غعدممطدل8 2ه تصاعمم عط بإعلهماد .21.5.1 
0 ,1878 ,1لا بلمقاعهآ لهة ستقائرظ أهعو0 ؤه ابإعزعو5 عتنوأقة لدلامع 

4 ,080511آ ,.موت الناظ) وءكقممم دومتعتاعع دزوعمم :وهل 2تسدزله وم)ءع” 

(311-327.م ,1970 

-١‏ نحن على وعى تام بالظلم التاريخى الفادح لاحتلال واستعمار العالم الجديد 
والذى كان سببا فى تدمير وسحق الحضارات القديمة العى كانت تعيش على 
هذه الأر ض. 

-١١/‏ لا وعمماعالء ,0105 نادع ,مأمعتسلءط بوعل [عل متعدتط بوقامح لحطناو ك2 

60١‏ ) لهر0 عل كةأناكه1 100أطة0 .180 رتقنال4 أعنتمدك] رمم كقامج 

2-14 عئ[110127623 ,وآلله عل وتلقسيرخ لصة مالتامد© 061 1152 [اددرعم 

95-4.مم ,1961 ,530:10 ,ؤملع61 ,11 بمكدملم ممقدمة2] 

84 وهى تشكل معظم المخطوطات المكتشفة على أية حال. 

-٠‏ يجب أن ننبه هنا - وفق ألما ذكره كل من «كارديلاك» ووكارو باروخا؛ - أن 
القواعد الصارمة للتحريم لم تكن تطبق دائما على الموريسكيين» وخاصة 
هؤلاء الذين كانوا يدفعون أموالا مقابل ذلك. وقد حدث هذا فى إقليم 
أرغون, حيث تأخرت عمليات التعميد الإجبارى لأسباب اقتصادية. 

١ك‏ توجد: بالطبع, بعض الاستثناءات. فإقليم بلدسيه ظل يحتفظ بلغته العربية, 
وإليه كان يأتى مدونوا التاريخ المسلمون من بقية أنحاء الجزيرة ليتعلموا لغة 
أجدادهم (أأه .م0 ,567281ى وأععة0) 

1ح -ع20لان1 ,117 ,220[18م5ع هتناأهرع]11 12 عل ماوت رتمم اعلا مومهو 

.40 ,1881-1885 ,1420210 يمررعم 

7- على الرغم من العثور على هذه امخطوطة فى «الموتاسيددى لاسييراء فإن مؤلفها 
يبدو أنه كان أندلسيا لما تشتمل عليه من نماذج كثيرة للهجة الأندلسية . 

4 ؟- ,9.49 .120 ,عمل تطصسةن) قققناة نز تزع[ واوعنم عل وتلمعممم© عبتعرىر 

101.771 

ه- انظر دراستنا عن «سان خوان دى لاكروث (يوحنا الصليبى) : دلاللات جديدة 

للغة الشعرية». (19-32.مم ,1978 ,/انآ ,281315 


لض 


وكتابنا عن وسان خوان دى لاكروث والإسلام». 
5؟-.20 ,1952 رمعنفلة عل قأكأسوومء 15 عل 5ع:هلةترمائتط ع ققامتومت 
.0,9 مأك .هه مقط ل؟0 لناجة ,101-102.مم ,نمق مهة ج00 

1510. 2.167.- 1 

م 1983-1 بقمماععمة8 باععة ,وععرو8 عل تناأدرع أن 'ز دناعمء1 ناه 6 

4 - تقدم لدا صديقتها القديمة فى هارفارد - واسما الشورباشى - فهما آخر لكلمة 
«تقيّة»: فتقول أنها يمكن أن تقترب من معنى «تقى؛ وهو «الرجل الذى يتحلى 
بالجميل من الصفات». وعلى أية حال فقد اختفى المعنى الدينى السامى 
الايق لهذه الكلمة. 

“ال .]1101 قم زه ناهدع1 قمآ ملزدقمع 800أأ متأذ5ع ناا .01 

؟"- لقد بحثنا هذه المشكلة باستفاضة فى بحثنا عن وسان خوان دى لاكروث 
والإسلام», 

9 "- فى بحشه الذى نشر بعد وفاته عن 

.(1901) أبى لج (1944) 1 ,.لمه - 21 ,5ه720طتنناله /ز 5801165 

*"- لقد ترجمدا له من العربية (مقامات القلوب) والذى كان منشوراً فى 
بالأناورلزء8 ,9 ,لالمل ,طأمعوم1 - أملد5 16زومع لاسكا عل دمع مداءة384) 
119-4.مم ,1968 

4 "- ينسسب وسافدرا» ودهارفى؛ إلى فتى «أريبالو» مخطوطتين: التفسير, ملخص 

النخالطة والرياضة الروحية؛ وهما موجودتان فى ع0 [1121083 8111046 
151302105 
كما تعاون فتى «أريبالو» مع ورميدجوء فى تحرير مخطوطة: تلخيص التلخيص: 
.2.49 .ل0آ عع ل طسوت 

6" لقد كتب عنه «هارفى» مقالات كثيرة:, نذكر من بينها: 
عاذ ,عع70طمدن) عل 20لأسمع اتونا 13[ عل ه200تسدزلة ماتعدباهدم ون1 
.0.49-4م ,1958 ,22011 ,.0م 
5علاع85 105 وزوط 383 لك عأطمم مزمجم هلآ ,كقععءمدة8 عونلا 
-297.مم ,1956 ,28340 .لصخ-لف ,ومع 11ة)ة© 

2.65.5 ...800 نط3 ل مألا ءقسقمر ونا ,تروط لاوم 

/ا؟- لم يستطع «هارفى: ولا «ماريا تاربائس؛ ولا أنا العثور على مخطوطة وحج فتى 
أريبالو» والتى ذكرها وجايابحوس» (فى كتابه المذكور ص8 /ا-1/4) . 

1970-78 ,طانم زلاء8 001 18268656 رو بوبلا لوط ,غ0 


فض 


#9ا- علاعر8 [أع وع ولقنادر أعل و تاعهعءن) 13 عل معتمقره0) لؤاكوف؟ 1و .01 
: 01ج متم 
4٠‏ - للتعرف على التصوف الراقى للفارسى الصبستارىء اقرأ البحث التالى: 
-مة0) عط صذ و5عو!:02آ لصة غطعننآ 1ه ؛دهلهعهم ع1" تكاداعا معلتطتطاوه1” 
قارط 1ه 002110065 لمقعزع مكآهمم ,"تمماعدطقطا5 ]01 بجعاو ك8 04 دعل 
288-7.مم ,(1971) 
-4١‏ يجب التنبيه إلى أن مخطوطة العفسير التى ننقل منها (والموجودة فى معهد 
الدراسات العربية) ليس بها أرقام واضحة لمعظم الصفحات. ولذلك قمنا 
بالتعداد - فى كشير من الأحيان - بدءا من الصفحات ذات الأرقام الواضحة. 
ومن ثم فيوجد احتمال للخطأ فى بعض أرقام الصفحات. 
8261-4 عمل داع لقآ 1043:5621 171015نان) 3 األامطف ,تمدونج8 0تلمدووء[لم4 .0 
.-234,مم ,(1954) /ااراوء71 اسه أممعظ ,مقلدظ - زم 
“,70101 دل 5ع031قة ,ع0600م مقا تنه كعناودلعمم دعل عع ددقمدم ع1 01 
7 1971 ,1000111 
4 4- انظر هذه الدراسات: 
,]0010 أعل كملع) نز 5ع زورمدمع2 ,ولاعناصة!11/؟ جعتوعة181 معداع مد 
,52020 رقبسنة] 
-اة12 [ع0 منتتاع:ط50) 00102 ده20آ 00د عمء3405 ع1" ,لزع صحمط ط.) 
القع لد ل] عط )ه لعع 1اء80آ اوتهدم5 ذه عتمطن عط مذ عسساعمآ لمسسع 
.(1974 ,11 معطم تلظ رععوء | 1م) وأاعمك] 01 
©4- وهى تضم إلى غموض المعنى عدم وضوح الألفاظ التى كتبت بها 
45- .1973 عأتناملا بورعلا رلستكة ممعم ع1" 
41 -.1973 ,1120130 ,مانةا لقناع1 متتعائطط [عل ممعرع؟" 
8غ- .1966 ,1120110 ,016005 ,217111 وأعأو [ع0 د5ع[مسصدموة 105 عل كوءل10 
8-.1972 رقتهأععنتة8 روه<000ع]ع11] نز وعل1[ع0ه12 
«ه- رقتاءالا متضمامم آه و5عاره/لآ 16) سد تاكتسدزووعء86 مه بزععطممط 
-دعن) ,رقمو ,لمعنكزه8 نال عكناء تع تاع1 اع 2202216 ععزمأواط'1 عند 5علناظ 
,1970 ,رق6ناع0:0م لقتنداانات) ها 
1- حاول «إريس م. زابالاه فحص مسألة العبؤات فى القرن التامن عشر من خلال 
هذه الدراسة : [عل 5ع2ه8160 105 ومع ماللدع عزمصتارعط1]1 ١ل‏ لدلتستاوعلهةان) 
.1978 ,م1161 - مقعهتنة0) - 023[ع821 ,[عاأمف ,2/1011 واأعلد 
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؟6- .1965 ,131803 ,وألتاقة0 [06 وددملك 720720120ع 1101150 ناك 
نشر وميجل خوسيه هاجيرى؛ الألواح الرصاصية ل وسكرامونعي» فى : .80) 
.(1980 ,520 ,لمنروزءج21 
9ه- وعلى وجه النصوص فى :بير سيلس» ووحوارالكلاب» بالسبة لسرقانعس. 
وفى «وشباب سان ايسيدورو» ودحياة سان بدرو نولاسكوء بالنسبة ل ولوبى 
دى بيجا). 
4- وكشف الله لنا فى القسرآن عن أحداث توالت على مر الرمن منذ هد آدم» 
(تلخيص التلخيضص» 1012.7310) 
هه-12[ عل 774 معمؤاءه5تته مألتعدنامداط ا ,مهام جعطعصة5 وعلععع11 
1082 ,7130110 روه لع01 ,شتات ,رمعده عل لقدماعق [3 وع8151106 
- ترجمت «مرئيدس ألباريس؛ (المرجع السابق, ص47 ") الكلمة إلى جبلى 
بدلا من جبارين. ومن المدهش أن كلمة جبار العربية تعنى فى الإسبانية 
«عملاق», دطاغية»: «ظالم». ألم يفكر الموريسكى وهو يكعب هذه الكلمة 
فى مدلولها الإسبانى؟ 
لاه- يحتمل أن يكون المؤلف قد اطلع على الأحداث من قريب أو يكون أرغونى 
لأنه يخبرنا بعد ذلك بقليل أن ...١‏ التنصير الإجبارى سيتم فى أرغون وفى 
وشقدء (5,241 ,.1010 ,2825 .101) 
8- نقل «وباسكوال جيانجوس» (المرجع المذكور. ص )8١‏ هذا النص إلى الإبجليزية 
وبه بعض التحريفات الواضحة. 


(لفسن (لسايع 


وجهاالعمله: 
شخصيةالمسلم فى أدب عصرالنهضة الإسبانى 


يشير وجود الأدب(*) «الإسلامى»”') فى ظل محاكم التمعوي 
الإسبانية أكفر من تساؤل . ومن الغريب أن تعظم شخصية المسلم وتزين 
بالملابس الفاخرة والأسلحة البراقة فى نفس السنوات التى يحاول فيها 


(*) يجب التنبيه بداية إلى أن الموريسكيين أو المدجدين قاموا بكتابة نوعين من 
الأدب (وهما المقصودان بعدوان هذه الدراسة) : 
النوع الأول : الأدب «الإسلامى» (10210161312 11618]118) . وقد 'كعب هذا 
الأدب ونشر أثناء حياة مؤلفيه: أى أثداء رقابة محاكم التفتيش التى كانت 
تصادر كل ما كان يكتب فى صالح المسلمين أو يسجل واقعهم السيىء الذى 
كانوا يعيشون فيه. ولذلك لم يععرض أصحاب هذا الأدب لواقع المسلمين 
المعاش صراحة بل صاغوا أدبهم فى شكل قصص خيالية تعرض صورة مثالية 
للمسلمء ولما كانت قلوبهم مشغولة بهموم المسلمين دون استطاعتهم التعبير 
عنها صراحة فقد جأوا إلى المواربة والتمويه ليستخلص القارئ الذكى المعنى 
المراد من خلال فهمه لما بين السطور. 1 
ومؤلفو هذا النوع من الأدب مدجدون أيضا ولكنهم تظاهروا بالمسيحية لأن 
أغلبهم كان يعمل لدى السلطات الرسمية وحتى يستطيعوا نشر ما يكتبون 
تحت سمع وبصر محاكم التفتيش. 
أما النوع الغانى: فهو الأدب الموريسكى - الأعجمى 2 
(068 وهو الأدب الذى كتبه الموريسيكون فى الخفاء بعيدا عن أعين الرقابة, 
ولم يكتشف إلا بعد رحيل المسلمين عن أسبانيا بزمن طويل. وقد سجل فيه 
أصحابه الواقع المرير مججمعهم والخطة الجهدمية للقضاء عليه: كما دونوا فيه 
كل ما يحتاج إليه اخوانهم الموريسكيون من أحكام دينية ومعالم حضارتهم 
الإسلامية. 
كما توجد خصائص أخرى يعميز بها كل نوع من النوعين المذكورين سنتعرف 
عليها من خلال هذه الدراسة. وعلى الرغم من أن كلا الأدبين يعالج 
مرضوعات إسلامية إلا أننا سدشير - بقصد التمييز بينهما - إلى النوع الأول 
بكلمة (أدب إسلامى) وإلى النوع الشانى باصطلاح (الأدب الموريسكى أو 
الملدجن) ( المترجم ) . 
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انتزاع الهوية الحضارية للموريسكى ذاته. ولقد حاول الكفيرون فك 
رموز هذه المعادلة الصعبة والتى أخفق فى تفسيرها «مارثيلينو مينندث 
بلايو» لاعتبارها مجرد صورة مثالية مبالغ فيها رسمها المنتصرون 
لحكامهم القدامى وقت اختفائهم من امجتمع الإسبانى)2'9. 

ومن جهة أخرى. فلم يزد الفرنسى المتخصص فى الحضارة الإسبانية 
«جورج ثيروت» عن مجرد إبدائه للدهشة للفارق الكبير الموجود بين 
صورة المسلم كما عرضها هذا الأدب وبين الملابسات التاريخية المحيطة 
به("2. أما «كلاوديوجيين) فقد تعرض لهذه الظاهرة فى بحخه الرائع 
«الأدب كنموذج للتناقضات التاريخية: قصة ببى سراج الموريسكية ٠‏ 
واعتبرها مثالاً للأدب المجافى للحقيقة والمشعمل على إشارات للبؤس 
الضارب بأطنابه فى مجتمع عصره: «ترمز رواية بنى سراج إلى الفترة 
الزمنية التى كتبت فيها من خلال التناقضات الصامتة التى وردت بها 
فهى تتمعرض للسلام والوحدة على خلفية من الصدام المسلح بين 
المسلمين والمسيحيين؛ وتشير فى الوقت ذاته إلى الصراعات المعاصرة 
والصدامات الديئية» (المرجع المذكور. ص178) . وبالفعل فالرواية 
تشير من بدايتها إلى هذه الصراعات . وفى تلك الرواية يعرض مؤلفها 
المجهول وجهة النظر الأرغونية فى أقصوصة ومشاهد من حياة الأمير 
الأمجد دون فرناندو؛ )١851- 188٠‏ على بارون «ياربوس» 
(خيرونيمو خيمينث دى إمبون)؛ وهو اقطاعى من إقليم أرغون عرف 
بدفاعه المستمر عن قضية الموريسكيين أمام محاكم التفعيش2*7. وفى 
هذا المقام تجدر الإشارة إلى أن ثورة «ألبوخاراس» أو البشرات قد اندلعت 
بعد فترة قصيرة: وأن تلك السنوات كانت عصيبة على أحقاد اللسلمين 
الأوائل. 

ويلاحظ «جيين؛ أن القارئ المشابر لا يفوته الربط بين الموضوعات 


يلكا 


المغالية التى يعالجها الأدب الإسلامى وبين رفضه القاطع للواقع المعاش : 
و... فهو صورة خيالية للكمال لا يلبث القارئ أن يحس بتناقضها مع 
الواقع المرير المعاش» (ص717/8) . 

كما قام وخوان جويتيسولوء فى بحث دقيق وجرىء بالفصل بين 
صورتين مختلفتين للمسلم فى الأدب الإسبانى؛ حين قام بالمقابلة بين 
صورة المسلم المدهش التى عرضتها المؤلفات الإسلامية وبين صورته 
وكشبح مدفون فى اللاوعى الإسبانى» كما عرضها التاريخ والأدب 
الإسبانيين. ويذكرنا «جويتيسولو بأن ظاهرة الاحتفاء الأدبى بشخصية 
العدو المهزوم يقصد بها التعويض المعدوى: وهى ظاهرة عامة فى الاداب 
العالمية تناولها علم الاجتماع بالدراسة المستفيضة7” 2 . 

ومع ذلك يبدو أن بعض الدارسين المحدثين يميل إلى نصرة النظرية 
القائلة بأن جزءاً كبيراً من الأدب الإسلامى في عصر النهضة الإسبانى 
قام بتأليفه منشقون فضلوا المداراة حتى لا يفتضح أمرهم. 

وتعتقد الباحنة وماريا سوليداد كراسكوء بأن عرض الأدب 
«الإسلامى) للمسلم فى صورة مغالية - كمافى «وحروب غرناطة 
الأهلية) ل «خينيس بيريث دى إيتا؛, بنو سراج, على سبيل المثال - 
قصد به الإشادة بالسلالة المضطهدة وخلق جو من الانسجام بهدف 
المصالحة بين المسيحية الرسمية والمسلمين. ولقد خصص «بيريث دى 
إيتا» - كما فعل المؤلف امجهول لبنى سراج - الجزء الثائى من مؤلفه 
«وحروب غرناطة الأهلية» لسيد موريسكى (دوق إمارة مرسية) كافح 
من أجل المحفاظ على وضع المدجنين بإمارته("؟ ولنفس الهدف جاءت 
القصة التاريخية الخيالية للموريسكى المرتد ومترجم الملك فيليب الثانى 
«ميجيل دى لوناء «التارييخ الحقيقى لدون رودريجوء والتى ينتقد فيها 
بشدة الملك القوطى ويخترع ماضياً مجيداً لعرب الأندلس . ولقد حاول 
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«داريو كابانيلاس؛ إلقاء الضوء على الشخصية المحيرة لدى لونا»» 
زميل «ألونسو دل كاسيتو, والمتهم معه بالاشتراك فى تأليف الألواح 
الرصاصية العى عثر عليها فى «سكرومونتىء واللذان قاما بعرجمتها 
بتكليف من السلطات الرسمية2"0. وأشار وجيمس ت. مونروء إلى أن 
الهدف من تأليف «دى لونا» لقصده الأسطورية هو إظهار إمكانية 
التعايش السلمى بين المسيحيين والمسلمين فى ظل تسامح كلا الطرفين. 
واختتم «مونرو) كلامه قائلا: 

«إن ما يشير الانتباه فى الأدب الإسلامى هو قدرته على رسم صورة 
للمسلم النسيل والتى تفشت فى أدب العصر الذهبى وانتقلت بعد ذلك 
إلى الأعمال الأدبية فى بقية أنحاء أوروبا»(4 . 

وفى دراسة ل«جورج أ. شبلاى» يحاول فيها قراءة ما بين سطور 
الأدب «الإسلامى؛ والذى يعتبره أدب مقاومة» نجد أن عملية خلق صورة 
مشالية للمسلم فى هذا الأدب جاءت كرد فعل لحاولة إلصاق الهم 
بسلالة المسلمين واليهود فى القرن السادس عشر ( وقد أبعدتهم هذه 
التهم بالفعل عن امجرى الرئيسى للحياة الإسبانية) . 

ولقد وصل الاتجحاه النقدى بإعادة قراءة الأدب الإسلامى على اعتبار 
أنه أدب «احتجاج؛ إلى ذروته بالأبحاث الحديئة لفرانشيسكو ماركيز 
بيانويبا:«مشكلة تدوين تاريخ الموريسكيين» - «تدوين العاريخ 
الموريسكى (المرتدون الآخرون) - «أسطورة ميسجيل دى لونا»!؟» 
ومحت هذه الأبحاث إلى الأبد صورة البراءة التى كانت تعسم بها 
معالجة الموضوعات الخاصة بالمسلمين. فمسألة التناقض الظاهر بين كلام 
الأدب المعسول وبين ما يدور على أرض الواقع من أحداث قد تجاوزها 
«ماركيز بيانويبا» عندما أعلن أن عناد السلطات المسيحية هو الذى فجر 
هذا الاحتجاج المقدع للأدب ذى الموضوعات الإسلامية. 


"1 


ومن الطبيعى أن يلجأ هذا الأدب فى ظل رقابة محاكم العفتيش إلى 
الشورية, ثما يحم علينا قراءته من نفس المنظور الذى نعيد به قراءة 
الآداب المنشقة فى العصر الذهبى الإسبانى ابتداء من «لاثيليسسينا) 
وحتى «جوثمان ألفاراتشى شى) أو : قرمان الفرجى (*كى ووميجيل دى 
لونا» ليس مجنوناً دون سبب كما يعتقد «مينددث بلايو» بل مؤرخ 
إسلامى متمرد يضع فى مقابلة الأسطورة القوطية وما يجب تسميته 
بالأسطورة المدجنة : خيار حكم| إسبانيا إنساتيا فى ظل التسامح 
الإسلامى (تدوين التاريخ.. ص١١).‏ 

أما وماركيز بيانويبا؛ فيعتقد أن ددى لونا) قد كتب «التاريخ 
الحقيقى لزمنه لا تاريخ القرن السابع, وأن كتابه يعتبر دعوة - كقصة 

1٠ 

ببى سراج - للتسامح الدينى” : 

وكل الكتاب الموريسكيين كانوا يودون الععبير عما يجيش فى 
صدورهم بشكل مباشرء ولكن اختلافهم العميق مع ما حددته 
ا 6 
اح ولط اعد الي زاسقة اد كلما قار الدرك كن ألالطلق 
على كل ما وصانا من إنتاج لهؤلاء الو ريسكيين الإسبان؛ (تدوين 
التاريخ ... ص7١‏ ). 

وبالفعل: فإن الأقاصيص أو المدونات التاريخية الإسلامية - وحتى 
بعض كتابات المؤلفين المهتمين بالمشكلة الموريسكية مشل سرفانتس - 
تعرك فى القارئ اللماح انطباعاً بعدم الطمأنينة. إنها أعمال معذبة 
(*) (لأعممققآ ع0 صةم: دنا 0) تعنى دقزمان الفرجى؛ ؛ نسسبة إلى مكان كان 

يدعى «وادى الفسرج» ثم تغيراسمهفيمابعدإلىدوادى ‏ الحجارة» 

(01020213[3153) . ( المعرجم ) 


را 


نلمح من خلالها المحاولة المستميتة لقول أكثر ثما تنطق به الكلمات تحت 
ثقل الرقابة الباهظ . ويلاحظ «ماركيز بيانويبا» (مشكلة. ., ص84) أن 
سرفانتس قد اشترى حريته فى التعبير بغالى الشمن عندما جعل إحدى 
شخصياته (ريكوته) تمتدح الملك فيليب الشالث وكونت «سالازار». 
ولذلك اعتبره الموريسكيون عدوا لدوداً لهم : ومن الضرورى مراجعة 
موقف سرفانتس هذا وإن كانت تصرفات بعض شخصياته - وعلى 
سبيل المغال شخصية «خاريفى» فى رواية «برسيلس» والتى تلعن السلالة 
التى تنتسب إليها وتمتدح المتشددين فى طرد الموريسكيين - تغير القلق 
من جميع وجهات النظر. 

ويبدو أن أحداث القصص الموريسكية كانت تسير فى عكس الاتجاه 
الذى كان يريده مؤلفوها : ففى قصة «أوثمين» و«داراخا», والتى جاءت 
فى كتاب «جوثمان دى ألفاراتش») (قزمان الفرجى)» نجد أن الفتى 
«أوثمين» والفتاة «داراخا» يجتهدان فى إخفاء حقيقة مشاعرهما وعدم 
الإفصاح عن هويتهما الحضارية؛ ويتحولان إلى المسيحية فى غمضة عين 
دون أدنى نوع من تأنيب الضمير . ونفس الشىء فعله فرسان مسلمون 
فى الجزء الأول من وحروب غرناطة الأهلية»: فبيئما كان مالك يمتطى 
صهوة جواده متأملا فضائل خصومه المسيحيين إذ به يقرر فجأة «التحول 
إلى السيحية لأن دين السيد المسيح أفضل وأروع؛ وحتى يستمتع 
بصحبة الفرسان المسيحيين المغاوير الذين طبقت شهرتهم الآفاق:(١١2.‏ 

ولا نكاد نسمع فى هذه القصص أو المؤلفات الإسلامية بعامة شكوى 
أو حتى تعليق سلبى على خطة القضاء العدريجى على الحضارة 
الإسلامية. إن الضريبة التى دفعها مؤلفو الأدب «الإسلامى» للسلطات 
الرسمية لكى تسمح لهم بنشر أعمالهم كانت فادحةء ولكن. إذا كان 
الأدب يصور المسلمين بأنهم نبلاء يتزينون بغالى الثياب وينطقون بحلو 


الكلام, فلماذا يجب التخلص منهم ححسبما نرى فى الأدب النصف 
رسمى (الأدب الإسلامى) ؟ (لنذكر بأن الملكة إيزابيلا جردت «داراخا» 
من ملابسها الموريسكية وألبستها على الطريقة الإسبانية بمجرد أن 
وقعت فى يدها) . 

ولقد وجد الإسكافى «بيريث دى إيتا»؛ والمعروف بموضوعيته عند 
التأريخ للموريسكيين والمسيحيين على حد سواء, نفسه مضطرا إلى 
وصف الموريسكيين بأنهم «مليشون بالمغالب وكلاب متوحشة) حتى 
يستطيع الاستمرار فى امحافظة على حيدته التاريخية. وقد سار على دربه 
«ميجيل دى لونا»» الموريسكى الأصل» فى كتابه «التاريخ الحقيقى لدون 
رودريجو». وكل هذا ما يغير الأسى فى النفس حيث يضطر الكاتب 
لتصحيح نفسه عندما يجد أن قلمه قد تجحاوز اسموح به فى الإشادة 
بماضى المسلمين المجيد. 

ولقد ذكرددى لونا» فى كتابه أن الموريسكى محمد الغزالى قام 
بكتابة بعض الجمل الرائعة على قبر الملك المنصور بعد موته (وهذا الملك 
نموذج للفضائل الجمة, وشخصيعه تساقض تماماًمع شخصية الملك 
فيليب النانى). فهل يريد «دى لونا» بذلك تشبيه المستشار الروحى 
للملك بالفيلسوف الإسلامى الشهير أبو حامد الغزالى؟ المهم؛ أن بعض 
هذه الجمل التى كتبها محمد الغزالى تعتبر إشارة صريحة للماسى التى 
لاقاها الموريسكيون المعاصرون ل«دى لونا): ومكدرات هذه الحياة 
وآلامها تطهر الإنسان من ذنوبه وتعلى من قدره. مثل الذهب الذى 
يتخلص من شوائبه وينقى عند وضعه فى بوتقة بين ألسنة اللهب)!"' . 

ولقد تعجل «دى لونا» وكتب على هامش الكلمات السابقة ما ينفى 
أى شك فى تعاطفه مع المسلمين أو يعرض مسيحيته لأى شبهة: «إذا 
اعتقد المسلمون أن هذا الشمن الغالى هو الدم الذى سال من المسيح فقد 


فازوا. أما إذا اعتقدوا خلاف ذلك فقد ضلوا ضلالاً مبيناً» (المرجع 
المذكورء الجزء الثانى, ص88 - 85 ) . 

إننا أمام أدب يائس» ذو وجهين: يناقض نفسه المرة تلو الأخرى. فلم 
يتورع دى لونا «المسيحى؛ عن ذم بعض الأفكار المسيحية بطريقة غير 
مباشرة عندما انكر الاعتقاد السائد القائل بتلقيح الرياح لأفراس 
الفاندلس (الأندلس). وهو يريد بذلك - كما لاحظ بحق «ماركيز 
بيانويبا) - إنكار فكرة التجسيد وطبيعة المسيح الإلهية» وهذه النقطة 
مشار خلاف بين المسلمين والمسيحيين : ديمكن أن يغار الجدل حول نوعية 
الإسلام الذى كان عليه دى لونا, لأننا متأكدون من عدم مسيحيته؛ 
(أسطورة مسيسجيل دى لوناء ص٠59).‏ ويؤكد لنا هذا الازدواج فى 
شخصية «دى لونا» الدورالذى لعبه فى ترجمة, وربما تأليف:, ألواح 
سكرومونتى الرصاصية:؛ فلم يكن من السهل الجمع بين صفته كمدون 
للتاريخ الإسلامى وبين وظيفته لدى السلطات الرسمية. 

ووضع «دى لوناء السابق يلقى الضوء على وجود شخصيات أخرى 
تماثلة كشخصية زميله ومترجم العربية للملك فيليب الثانى «ألونسو 
دل كاستيو). فمن العسير. بل من المستحيل» تحديد الجانب الذى كان 
يقف فيه «دل كاستيو»: فى جانب المسيحيين أم فى جانب أصحابه 
الموريسكيين . ومن المؤكد أن ودل كاستيوء كان يتظاهر تحت إمرة ودينا» 
بأنه مجرد فقيه معتدل عندما كتب خطابات بالعربية (مستخدماً 
حروفاً «مشوهة وبدون توقيع؛) لمسلمى «ألبوخاراس» (البشرات) 
المتمردين ينصحهم فيها بالاستسلام؛ فى نفس الوقت الذى كان يساعد 
فيه «دى لونا» فى ترجمة ألواح سكرومونتى الرصاصية بتكليف من 
السلطات الرسمية: وأمر اشتراكه فى تأليفها أصبح اليوم من قبيل 
المؤكد. ومن المعروف أن تلك الألواح الرصاصية كانت تقف فى صف 


الموريسكيين قبل عملية الطرد الجماعى التى تعرضوا لها . وبماأن 
كتابات (دل كاستيو» كانت تتأرجح بين خدمة المسلمين تارة والمسيحيين 
تارة أخرى فيستحق صفة النفاق التى كانت تطلق عليه فى حياته! "2 . 

ومن جانبدا نعتقد أن ١‏ يجيل دى لونا» ووألونودل كاستيو» كانا 
موريسكيين فى الباطن وحاولا مالأة النظام الرسمى فى الظاهرء وفى 
هذا المقام نلفت النظر إلى أن أى موريسكى كان يريد نشر أعماله فى 
ظل تلك الظروف التى كانت تعيشها إسبانيا كان عليه أن يسلك هذا 
المسلك وإلاعض أنامل الندم. وعلى أية حال, فقد كان لهذا الصراع 
بعمات قوية على الأدب : فقد نشأ نتيجة له ما نسميه اليوم بمدرسة 
الأدب «الإسلامى؛ وهو أدب منشق لاقى الكثير من الصعاب على الرغم 
من جماله الفائق. 

ولكن هذا الأدب «الإسلامى», الذى لاقى حفاوة بالغة عند انتقاله 
إلى أوروبا وأمريكا واستقراره فيهما كدموذج للأدب العلمانى”؛' '2: قد 
ظهر له توأم لم يكن فى الحسبان. وهو الأدب الموريسكى - المدجن» 
والذى دون فى الخفاء خلال القرن السادس عشر. إنه أدب يعالج 
الموضوعات الإسلامية أيضاً ولكن من منظور مختلف : فقد اهعم مؤلفوه 
بعسجيل المسائل الديئية لكى يطلع عليها أبناء مجتمعهم الذين 
انقطعت بهم السبل عن معرفة العقيدة الإسلامية الأصيلة, وتسجيل 
الكارئة الشاملة التى حاقت بهذا المجتمع اللضطهد. وكانت اللغة 
المستخدمة فى تدوين الأدب الأخير هى اللغة الإسبانية (انمختلطة 
بمفردات كثيرة من اللهجة الأرغونية) ولكنها كتبت بحروف عربية 
(ولذلك عرفت باللغة الأعجمية). وتمثل نصوص هذا الأدب الوجه 
الآخر والحقيقى لصورة المسلم التى رفعها الأدب السابق لمراتب الخيال؛ 
لأنها كتبت بعيداً عن رقابة محاكم التفتيش وتحدث مؤلفوها دون مواربة 


عن الواقع التاريخى المعاش . إنها الكلمة الحقيقية للشعب المسلم. 

وهدفنا فى هذه الدراسة يكمن فى عقد مقارنة بين المدرستين اللتين 
تعرضتا للموضوعات الإسلامية (التى تخص الموريسكيين) : المدرسة 
النصف رسمسية (الأدب الإسلامى) والمدرسة الموريسكية (الأدب 
الموريسكى أو المدجن) . 

وبدراسة الأدبين مجتمعين نحد أن كلا مهما يلقى الضوء على الآخر 
ويكمله سواء عن طريق التشابه أو التناقض . والأدبان يتساقضان فى 
معظم الأحيان لاختلاف الأرضية التى يرتكز عليها كل منهما: فالأدب 
«الإسلامى» هو أدب خيالى (حتى بالنسبة لحالة ميجيل دى لونا) بيتما 
يعتبر الأدب الموريسكى - فى معظمه - وثائقى وتبشيرى2!*0. 

كما أن النوع الأول من الأدب يدسم بالرقى إذ يشتمل على ماذج 
كثيرة للتفكير الراقى - كما فى قصة بنى سراج وأوثمين وداراخا - 
وعلى قليل من السقطات الفنية كما فى والتاريخ الحقيقى..» لميجي 
دى لونا)» ذلك لأن المؤلقين الذين كتبوه كاتوا على درجة عالية من 
النضج الفنى. وهذا على عكس مؤلفى الأدب الموريسكى الذين كانوا 
يتسمون بالسذاجة والخشونة الأدبية» ولذلك فمن المستبعد تصور قيام 
مؤلف «إسلامى» بكتابة نصوص موريسكية سراً لعدم معرفته بالمفردات 
اللغوية لهذه النصوص وللخط العربى الذى كتبت بيه. والحالة الوحيدة 
التى يمكن أن تستثنى من هذه القاعدة هى حالة وميجيل دى لوناء 
فيحتمل قيامه بكتابة مؤلفات مورسيكية (بالإضافة إلى صفته كمؤلف 
إسلامى ) لمعرفته الكافية باللغة العربية ولثقافته المردوجة. 

ومن جهة أخرى فإن طبيعة الأدب «الإسلامى» غير السرية قد جعلت 
مؤلفيه يبحثون دائماً عن العبارات الرقيقة وينقونه من كل ما يجعلهم 
فى موقف المساءلة أمام السلطات الرسمية. وهذا على عكس الصراحة 


المطلقة وعدم المداراة التى يعسم بها الأدب الموريسكى الذى دونه 
متمردون متعصبون - فى أغلب الأحيان دبعيذا عن أعين الرقاية 1157 
ولذلك فإنه من الآداب القليلة التى تتسم بالصراحة فى ععصر النهضة 
الإسبانى. 

والأدبان السابقان هما وجهان لعملة واحدة : المقاومة الموريسكية أو 
ماهو فى صالحها. أما بالنسبة لما وصلدا من أدبٌ «إسلامى؛ فيعد قليلاً 
باللقارئة بمئات المخطوطات الموريسكية التى تعج بها مكتبات الشرق 
والغرب. 

ولا تكاد تخفى على أحد سمة التعصب التى تلازم معظم الأدب 
الموريسكى بالمقارنة بالعبارات اللطيفة العى استخدمها مؤلفو الأدب 
«الإسلامى» . وعلى الرغم من ذلك فبمجرد قراءة الأدب الموريسكى 
يعملكنا الإحساس بانتهازه لأكشر من فرصة للدعوة إلى التعايش 
السلمى التى تبناها المؤلفون «الإسلاميون؛ الأكثر اعتدالاً. 

ولننتقل الآن للععرف على كيفية تفسير كل من الأدبين للآخر. أول 
ما يغير الانتباه فى هذه القضية هو رقة الأدب «الإسلامى) وعذوبته 
مقابل المواقف المبتذلة الخالية من السطولة والتى يععرض لها الأدب 
الموريسكى, حيث لا تظهر فيه صور لفرسان مسلمين يستعرضون 
بقتالهم في الغوطة الغرناطية بل متمردون أشد خطورة: الرءوس السرية 
لخنطط الشغب. ويرسم لنا فتى «أريبالو» فى إحدى صفحاته المعبرة )١"(‏ 
تفاصيل اجتماع سرى لرفقائه فى مديئة سرقسطة:» يداقشون فيه كيفية 
مواجهة السحريم الرسمى للإسلام. وبالإضافة إلى ذلك فلم نشاهد 
إطلاقاً مسلمين يائسين فى الأدب «الإسلامى»: وهذا على خلاف الأدب 
الموريسكى: ففى تفسير فتى أريبالو - كما أشارت «ماريا تيريزا 
ناربائس» (الدفاع.., ص ١67‏ ) - وصل الأمر بأحد المجتمعين إلى إطلاق 


صيحة الهلع هذه «لينقذ نفسه كل من يستطيع ذلك»): 

« . . بدأ المسلمون المجتمعون فى الحديث عن الامنا المشتركة وألقى 
كل منهم بخطبته, وأشار أحد المتحدثين إلى فداحة النسارة وإلى ضآلة 
ثمرة الجهد المبذول. وقال عالم آخر إن ما نفعله تعضاءل قيمته ولن 
تكون له جدوى فى يوم من الأيام, وأثار قوله غضب الحاضرين الذين 
ردوا عليه بأن ضآلة ثمرة الجهد المبذول لا يجب أن تفت فى عضدنا لأن 
الطريق شائك ولن يكون العمل بالتالى هيناً. . 

وفى مناخ يسوده الهم والضميق أدلى عالم آخر برأى بعسيد عن 
الصواب. إذ رأى أن كل من يستطيع إنقاذ نفسه فليفعلء وقوبل هذا 
بالاستهجان لأنه لا يعبر عن صلابة وعزيمة المسلم. وتحدث كل بما عنده 
فقد شعر كل فرد بأن المصاب مصابه, وتفجرت الأحزان والآلام على 
كل لسان:» فلم نكن فى حالة تسمح بمعسول الكلام ولا مليحه:2)40. 
وتسضمن النصوص الموريسكية؛ من جهة أخرى, ألواناً من المشاغل 
الحياتية لمؤلفيهاء فكثيرا ما يحرر هؤلاء المؤلفون على هوامش النصوص 
معلومات ذات طابع شخصى. ونذكر فقط كمثال على ذلك ما كتبه 
مورسيكى مجهول فى انتظار وليده متتبعاً حركاته فى بطن زوجته: «فى 
الرابع من يداير سنة 15٠0*‏ تمرك الجدين فى بطنها. ستكون ولادته إذا 
أراد الله فى الرابع عشر من شهر يونيو,(؟١2.‏ وياله من مصير هذا الذى 
كان فى انتظار ذلك الوليد! فبالتأكيد كان عمره لا يتجاوز الست أو 
السبع سنوات لحظة طرد المسلمين من إسبانيا وبالتالى فقد تحود إلى 
المسيحية أو حمله أبواه إلى المنفى . 

أما بالدسبة للأسماء والألقاب فنجد أن الأدب الموريسكى لم تذكر 
به أسماء رنانة مسثل زيد أو غزال أو «ثيلينداخا!'' . أما الألقاب 
فتكون عادة مستعارة - مغل فتى «أريبالو»(''2, مسلمة وأوبيدا», 


محيد «الإسكريبانو» - كمالوكان أصحاب هذا الأدب الممنوع لِك 
يريدون التفريط فى آخر سمة من سمات هويتهم المستهدفة. وفى بعض 
الأحيان تُعطى الأسماء انطباعاً بأنها مهجنة مثل أصحابها: على 
«سارمينتو»» نوثيته كالدران» يوسف بانيجاس (والاسم الأخير له صلة 
أكيدة ببنى نصر فى غرناطة» وسنعود لهذه النقطة فيما بعد) . 

ولكن أهم شىء يتميز به الأدب «الإسلامى» هو اهتمامه الكبير بزى 
شخصياته «العباءة» السيف الأحدب, الجواد وعليه سرج من الجلد ومن 
نفس لون الحصان, المحجن, أدوات الرعاة (ماركيزييا نويبا دمشكلة..؛: 
ص5 ). 

وكل هذا المزيج الغريب من الأشياء لا غنى عنه لكى تكتمل صورة 
امسلم فى هذا النوع من الأدب طبقاً لما جاء فى قصة «بنى سراج» 
ودأوثمين» ودداراخ.ا؛ وفى الجزء الأول من وحروب غرناطة الأهلية». 
وكان لساس الموريسكيين دون شك من أهم العلامات المميزة لهم 
كشعب؛ وعندما حرم عليهم لباسهم ومجوهراتهم بموجب مرسوم 
رسمى تعالت على الفور صيحات الاحتجاج. ولتذكر على سبيل المثال 
الخطاب الشديد اللهجة الذى دافع من خلاله المورويسكى «نونيث 
مولاى» عن استخدام هذا اللباس باعتبار أنه مجرد زى إقليمى ولا 
يترتبط ارتداؤه باعتداق ديانة أخرى(""2. ولقد حاول الموريسكيون أثناء 
ثورة «ألبوخاراس» (البشرات) العودة إلى ارتداء زيهم الخاص, فقد كان 
ابن أمية يمتطى صهوة جواده الأبيض «وعلى رأسه عمامة بلون فيروزى 
ويرتدى جبة قرمزية,”''»: وعندما هاجم ابن فرج وأصحابه حى 
«البيازين» خلعوا قبعاتهم وارتدوا «قلدسوات ملونة باللون الفيروزى 
وأخمرة بيضاء» كالأتراك (المرجع السابق). 

ولقد أحس «بيريث دى إيتا بأسف عميق لتحريم اللباس المميز 


للمورسيكيين ولذلك قام بعسجيله فى كتاباته كما لم يفعل أحد غيره. 
فلباس المورسيكيين الأثرياء كله من المخمل المنسوج بخيوط ذهبية وعبارة 
عن «عرض مجموعة من الألوان الزاهية» («وحروب...» الجزء الأول» 
ص4 8). 

وفى بعض الأحيان يعطى وصف «بيريث دى إيتا التفصيلى للباس 
اتطباعاً بتحوله إلى خياط متخصص فى صناعة الملابس. لترى كيف 
يلبس موسى (إحدى شخصيات «حروب غرناطة الأهلية): 

«.. كان جسد المسلم الشجاع مغطى بألات وعدد الحرب» فيوجد 
درع رائع على صديرى من المخمل الأخضر وتحته قميص من نفس النوع 
مرسوم عليهما بخيوط ذهبية وفى مواضع عدة حرف الدال (الحرف 
الأول من اسم داراخا). كما رسمت على قلتسوة من نفس امخمل 
الأخضر أغصان من الذهب الخالص فى اتجاه حروف الدال المشار إليها . 
وكان يحمل ترساً جميلة صدعت فى فاس ومرسوم فى وسطها زهرة 
خضراء وعليها يد فتاة فسكة بقلب..» (وحروب غرناطة الأهلية», 
الجزء الأول؛ ص75 ) . ش 

وفى مقابل «عرض أزياء» «بيريث دى إيتا) هذا نجد أن النصوص 
الموريسكية قد عرت أصحابها من الصوجان واللباس امخملى2'*7. 
وعلى الرغم من أن مسلمة «أوبيداً كانت تلبس عند زيارة فعى «أريبالو» 
لها فى بستان «ألبيرا» - حسبما جاء فى تفسيره - ثوباً من الحريرء إلا 
أن هذا لا يعنى ثراء الشخصيات الموريسكية فقد كانت صناعة الحرير 
من الصناعات المردهرة فى غرناطة حتى بعد تحريمه على الموريسكيين» 
ولذلك نجد أن جميع الطبقات الغرناطية كاتت تستخدم فى القرن 
السادس عشر الملابس الحريرية2” "2 وبالتالى لم يكن لباس مسلمة 
«أوبيدا إلا لباساً غرناطياً عاماً, وقد انعكس فقرها على حذائها الذى 


كانت تلبسه : ونعلان متواضعان من الخلفاء) (التفسير, ص ١‏ 4 5 ). 

ومن اللافت للنظر قيام فتى «أريبالو» بالتحدث فى فصل كامل من 
تفسيره بعتوان «العقيدة والعادات الحسنة» عن اللباس الموريسكى - 
وقد قامت «ماريا تيريزا ناربائس» بدراسة هذا الفصل ونسخه فى بحثها 
المذكور «قواعد الحياة اليومية...2260 - والذى يختلف كلية عن طبيعة 
اللباس الفاخر الذى وصفه وبيريث دى إيتا». ومن كلمات فتى «أريبالو» 
يتضح أن الموريسكيين لم يكن فى مقدورهم حتى الحصصول على ما يستر 
أجسادهم من ثياب : «لا يكشف أحد منكم عن أى جزء من جسده لأن 
ذلك عيب وحرام؛ (ص 405 ). ويؤكد فتى «أريبالو؛ أيضاً على ضرورة 
تغطية المرأة المورسيكية لجسدها كاملاً - ولم يرد مثل هذا فى حسبان 
مؤلفى الأدب «الإسلامى) لانتفاء وجوده فى العادات المسيحية: ولا 
تلبسن ملابس من القطن الرقيق أو ما يمكن أن يشف عما تحته) (المرجع 
السابق). أما بالنسبة للرجال فعليهم ألا يرتدوا الملابس الطويلة التى 
تصل إلى الأرض بل الغياب القصيرة التى لا تتجاوز «منتصف الساق». 

وفى مقابل كرنقال الألوان فى الملابس التى يصفها «بيريث دى إيتا» 
نجد أن فتى «أريبالوء يمقت الألوان الزاهية: «لا ترتدوا الملابس الزاهية 
الألوان» (المرجع السابق) ولا يفوتنا فى هذا المقام تسجيل الملاحظة 
الشالية والتى جاءت فى الفصل الذى خصصه فتى «أريبالو» للباس 
الموريسكى وكان يقصد بها إعادة الهيبة لشعبه امختضر: 

«لا تأتوا بقدم فيها حذاء والأخرى بدونه, أو بفردة حذاء من لون 
والأخرى من لون مختلف» (ص١١4).‏ 

وكما وجدنا فارقاً بين اللباس الذى ترتديه الشخصيات التى عرضها 
الأدب «الإسلامى» وبين لباس شخصيات الأدب الموريسكى, فإنا نجد 
نفس الفارق فيما يختص بالحلى وامجوهرات. فقصص الأدب «الإسلامى» 


للقن 


تزخر بوصف الحلى والمجوهرات, وسنورد مثالاً واحداً على ذلك ينتعسب 
إلى كتعاب «بيريث دى إيتا» وحروب غرناطة الأهلية» (الجزء الأول) 
وفيه يصف الكاتب ميدالية على عمامة المسلم «ألبيث»: 

«وكانت مصنوعة من الذهب الخالص. الواود من الجزيرة العربية. 
عليها نقوش لمناظر صيد, ونقوش لأغصان خضراء من الغار مرصعة 
أوراقها بحبات دقيقة من الزمردء وفى وسط الميدالية حفرت صورة 
حبيبته . إنها ميدالية عظيمة القيمة» (صة5 - .)/١‏ وفى مقابل ذلك 
نحد أن المصدفات الموريسكية تكاد تخلو من ذكر الحلى والمجوهرات, 
والحالات القليلة التى جاء ذكرها فيها لا تنم عن الثراء والأبهة. ويذكر 
فتى «إريبالو» فى تفسيره أنه تلقى لؤلوة صغيرة وأسورة من الموريسكى 
الشهير «ديوسف بنى غَازى» وابنته عندما زارهما فى غرناطة. ومن 
الواضح أن يوسف قدم الهدية لفتى «أريبالو» ليعينه على تجواله وعلى 
رحلته المزمعة إلى الأراضى الحجازية. (وقد قص علينا فتى «أريبالوه 
أخبار تلقيه لهدايا أخرى أثناء رحلاته المتكررة) . كما أن هدية يوسف 
المذكورة قد قُدمت فى مناخ تسيطر عليه الأحزان: ووعندما ودّعه الأب 
وابنعه انهمرت الدموع من العيون:؛ (ب. ب. هارفى «يوسف 
بانيجاس . .» ص ؟ ٠‏ ) . كما توجد إشارات عابرة أخرى فى انخطوطات 
الموريسكية: ففى امخطوطة رقم ؟ يوجد فصل عن التنجيم وفيه يؤكد 
المؤلف المجهول أن المرأة التى تولد فى أبراج معيئة - مغل برج الميزان - 
«ستكون ثرية ولديها الكثير من امجوهرات»؛ (ص2)""2)17/5. 

وعلى هذا فقد جاء ذكر الحلى فى انخطوطات المورسيكية عابراًء كما 
أنها لم توصف بالفصيل. وعلى أية حال فإن ولع الموريسكيين 
بالمجوهرات كان شديداء وقد قدم لا الؤلف المجهول للمخطوطة 5-2 
(المودعة بمكتبة الأكاديمية الملكية للتاريخ) والمعروف بلقب «منفى 


لضن 


تونس» عرضاً باهتاً لحلى «داراخاء أو «وجازولا» عندما ذهبت إلى منفاها 
بعونس عام 15٠05‏ : كل امرأة كانت تسحلى بمجوهرات توازى ما 
يحتفظ به الآخرون فى محلات الصاغة وأقلهن كانت تتزين بأشياء لم 
تكن تتزين بها ملكات هذه الأرض قبل قدومنا» (ص5١-/19و)2)2820.‏ 

وننتقل إلى جانب آخر من جوانب الاختلاف بين الأدبين «الإسلامى» 
والموريسكى. فمن سمات الأدب «الإسلامى) إلعصاق الصفات الرفيعة 
مشل النبل ودماثة الخلق بشخصياته؛, ولذلك تغص صفحات هذا الأدب 
بالمسلمين النبلاء ونضرب بعض الأمثلة: ففى قصة «أوثمين) و«داراخا» 
يعكهن «دون رودريجوء بالأصل النبيل للبستانى «أوثمين) كنتيجة 
معاملته المهذبة ولطف حديثه. وتمعفظ هذه النماذج من الشخصيات 
الإسلامية ببلها حتى فى أحلك الظروف: ففى وحروب غرناطة 
الأهلية؛ يقبل موسى من فاطمة وبكل تهذيب هدية على الرغم من 
ارتباطه العاطفى ب «داراخاء (*"2, كما يرفض الفارس مالك «ألبيث» 
وهو أسير عدد «أولونسو فخاردوء أن يققتاد من خوخة الباب «فلم يكن 
رجلا وضيعاً حتى يدخل وهو أسير من خوخة باب بل يستحق الدخول 
من البوابة الرئيسة للمدينة) (حروب.., الجزء الأول ص” ١‏ -"11)» 
ولقد تمادى فى إصراره على ذلك مما جعل الغضب يتملك آسره (ألونسو 
فخاردو) ويجرحه جرحاً تميتا. 

ولعل أشهر قصة من هذا النوع من الأدب هى ققصة ابن دراز التى 
وردت فى رواية بنى سراج. فلقد أخبر ابن دراز آسره «رودريجو 
ناربايس» أنه أسر بينما كان يتهيأ للزواج من محبوبته ظريفة: فأشفق 
عليه «رودريجو» ورق لخحاله ثم رد عليه حريته لمدة ثلاثة أيام ليعزوج فيها 
ثم يعود إلى سجنه, وأوفى ابن دراز بوعده فعاد عند انتهاء المهلة 
المضروبة بصحبة زوجته ظريفة. 
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أما الدعصوص الموريسكية فتشستمل على القليل من هذا الولع 
بالمفات النبيلة. وقداهتم فتى «أريبالو» فى الفصل المذكور من 
تفسيره بعرض العادات الحسنة بقصد حض الموريسكيين على التمسك 
بها. ومجمل هذه الصفات لا يدائى - حقيقة - ما جاء فى رواية ابن 
دراز أو «ألسيث». وذكرت «ماريا تيريزا ناربايس») فى دراستها المذكورة 
أن من بين ما اخشاره فتى «أريبالو») من عادات ما يتعلق يالعطاس: 
«..ليقل من داهمه العطاس الحمد لله وليرد عليه من يسمعه يرحمك 
الله» رص١١4).‏ كما أن عدوف التحيات المهذبة التى ذكرها «بيريثت 
دى إيتا» قد اقتصرت عند فتى «أريبالو» على ما هو جوهرى: «مد اليد 
للمصافحة مشاركة فى البهجة وعلامة على شد الأزر) (ص .)4١٠١‏ 
وعندما ينهض المسلم المهذب فعليه أن يسلم على من حوله طبقاً لنظام 
صارم: فيبدأً أولا بالسلام على والديه ثم على من يكبرونه سناء ثم 
على إخوته. وعددما يلتقى شخصان فى الشارع فليبدأ بالسلام من هو 
أقل علما أو أصغر سدا أو من يمشى على رجليه. وفى حالة ما إذا القت 
مجموعتان من الأشخاص تسلم الجماعة القليلة على الكثيرة والراجلون 
على الراكبين. ويرى فتى «أريبالو؛ أنه.فى حالة اجتماع بعض الأفراد 
فليبدأ بالحديث الأكبر سنا أو الأكثر تفقها فى علوم الدين (ناريايس 
رقواعد..)). 

كما تعرض فتى «أريبالو) لكرم الضيافة, وهو من الصفات الذائعة 
الصيت بين المسلمين, حيث يقول فى تفسيره: «.. من يذهب إلى بيتك 
أكرمه, استقبل الضيف الذى يأتى إلى بيتك بوجه بشوش»؛ ( ص١٠‏ 4). 
ومع ذلك تلاحظ «ماريا تيريزا ناربايس» (المرجع المذكورء ص8١ ١‏ - 
68 أن بذورالشك قد بدأت تغير من هذه العادة بين أباء المجعمع 
الموريسكى؛ ولذلك فإن فتى «أريبالو»؛ يوصى كل من يريد دخول بيت 


م 


ما بضرورة أن يئادى ثلاث مرات ليطلب الإذن بالدخول من صاحب 
البيت» وبعد إعطاء الإذن بالدخول فعلى الضيوف البقاء فى مكان واحد 
مجتمعين وعدم الاندشار فى أوجاء البيت حتى لا يثيروا الشبهات. 

وتشمل قواعد الذوق عند فتى «أريبالو» معاملة العبيد والفقراء 
وكبار السن معاملة حسنة» وكثيراً ما تقترن وصاياه بالمنفعة مثل نصحه 
بالابتعاد عن أماكن الأوبئة, وعدم تقطيع أشجار الغابات أو قل 
الضفادع والتمل والبعد عن الخنمر والميسر. كما يضح خفره فى 
التتحذير من قضاء الحاجة فى الأماكن العامة وعدم معاشرة رجل لامرأة 
فى نفس المكان الذى يعاشر فيه رجل آخر امرأة ثانية: «لا يجتمع دون 
فاصل رجلان مع امرأتين» ('"؟. ولعل من أهم ما يفاجأً به القارىء فى 
هذه النصائح نصيحة فتى «أريبالو» لأبعاء جلدته «بعدم مشاهدة مبارزات 
الفرسان أو سباق الخيل أو مصارعة الثيران» (ص١ ١‏ 4).» وخاصة أن 
هذه النصيحة تتنافى مع الألعاب المفضلة فى نماذج الأدب «الإسلامى» 
(حروب غرناطة الأهلية بو سراج» «أوثمين» و«داراخا».. إلخ). 

ولم تقتصر أوجه التفاوت بين الأدبين «الإسلامى؛ والموريسكى على 
ما سبق بل امتدت أيضا إلى اللغة المسعخدمة فى كليهما. فشخصيات 
الأدب «الإسلامى» تحدث بالإسبانية لأن مؤلفيها أرادوا مساندة فكرة 
الاندماج السلمى فى امجتمع المسيحى. 

فأوثمين يتعحدث الإسبانية «وكما لو كان قد تربى فى إقليم قشتالة» 
(قزمان.., ص١١5)‏ ولكنه يتكلم سراً «العربية؛ عند لقائه بمحبوبته 
«داراخا» فى البستان. وعلى الرغم من أن استخدام العربية هنا يمكن أن 
يكون الملاذ الذى يلجأ إليه الكاتب امجهول للتعبير عن هويته ومشاعره 
إلا أنه لم يجرؤ على قول كلمة واحدة فيها إطراء للغة القرآن التى حظر 
استخدامها رسمياً فى ذلك الوقت”'"©. ولم يمنع ذلك كاتب مثل 
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«بيريث دى إيتا» أن يمتدح على استحياء اللغة العربية حينما أثنى على 
أغنية شدا بها «سراثيدو؛ «بلغة عربية رقيقة ومعبرة» («حروب ...», 
الجزء الأول ص 58) . 

وحاول الداهية د«ميجيل دى لونا» تمجيد لغة القرآن بطريقة غير 
مباشرة عندما ترجم على هامش كتابه المفردات العربية لنص طريف بن 
طارق التاريخى المدون فى القرن السابع الميلادى. 

ولكن «ميجيل دى لوناء كغيره من بقية كتاب الأدب «الإسلامى» 
كانوا يتتحدثون على استحياء عن اللغة العربية نظراً للضغوط الكثيرة 
التى أشرنا إليها من قبل . 

أما الأدب الموريسكى. الذى دون فى النفاء, فقد أفاض فى الحديث 
المر عن ضياع اللغة العربية وعن موجة السخط التى ترتبت على ذلك 
فى الأوساط الموريسكية : 

«لايوجد من أبناء ديندا من يعرف العربية التى نزل بها القران 
الكريم» أو يقدر على فهم تعاليم الدين إلا إذا شرحت له بلغة غريبة 
كلغة هؤلاء المسيحيين - أنزل الله عليهم عقابه! - الكلاب الذين 
يعملون جاهدين لاستفصال شأفتنا. ولذلك أطلب المعذرة ثمن سيق رأ ما 
أدونه من مكنون القلب » فما أردت إلا أن أمهد طريق الخلاص أمام 
المسلمين الأوفياء حتى ولو كان ذلك عن طريق وسيلة تعبير حقيرة 
ووضيعة)2""0. 

ولعل من أهم الدماذج التى عرضها الأدب «الإسلامى» صورة المسلم 
الغرناطى الذى يتنهد بحرقة على ضياع مملكته الرائعة. ولكن هذا 
التنهد الحالم ينقلب فى المؤلفات الموريسكية إلى الشعور بالإهانة وإلى 
الغضب الجارف الذى تملك الموريسكيين الغرناطيين وهم يرون مدينتهم 
تسقط مستسلمة. 
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ولتلفت النظر فى هذا الشأن إلى أن قصة «أوثمين» و«داراخا» - وهى 
تنتسب للأدب «الإسلامى» - تقدم لنا صورة مشالية للاحترام المتبادل بين 
الموريسكيين والمسيحيين أثناء الأيام الأخيرة لغرناطة المسلمة, فالملكة 
إيزابيلا السيحية قد شملت برعايتها أسيرتها «داراخا) واحتفلت 
بعرسها فى بلاطها الملكى. كما عاشت الفاتئة ظريفة عيشة هنيئة عند 
آسرها ورودريجو دى ناربايس». 

ويتلاشى هذا اللطف والكرم من على صفحات «التفسيسر) عندما 
يتعرض مؤلفه إلى مصير الطبقة الغرناطية النبيلة على يد الاسرين 
المسيحيين (ولقد صدق كل من على «سارمينتو؛ ويوسف بنى غازى 
على كلام فتى «أريبالو» هذا) : فالنسوة الغرناطيات تم بيعهن كالجوارى 
فى الميدان العام بعد استسلام المديئة مباشرة. 

ولقد أخبر يوسف بئى غازى فتى أريبالو بما حدث : ولا تشك فيما 
سأرويه عليك.. لأنئى رأيته بعيمى هاتين. . رأيت أكفر من ثلاثمائة من 
الحرائر يبعن كالإماء فى الميدان العام ("؟2. ولقد عاد الكاتب الشاب 
إلى تداول نفس الموضوع فى «تلخيص التلخيص» وتألم لانتهاك الحرمات 
فى «غرناطة زهرة المدائن) (هارفى دمخطوطة. .. ص74 ) . 

ومن جهة أخرى فقد أخبر بنى غازى فتى «أريبالو» البعيد عن مكان 
الأحداث بحكم موطنه, بحالته النفسية بعد هزيمة شعبه. ولا تخلو 
كلماته لفتى «أريبالو» على الرغم من جلالة الخطب من نبرة اعتداد 
نلاحظها أيضاً فى دموع ابن دراز عندما بكى مصيبة قومه : 

«لاتنسء يا بنى, ما حدث فى غرناطة ولا تدعه يفارق مخيلتك . لا 
تفزع عندما أقصه عليك لأنه يحز فى نفسى ويمزق أحشائى كل لحظة.. 
لا تبك يا بنى على ما مضى فليس إلى رجوعه من سبيل» بل اذرف الدمع 
مدراراً على ما سدراه إذا حييت على هذه الأرض . وادع الله ألا يتعحقق 


حلصن 


وأن يكون مجرد خيال ما أتوقعه من شدة وقوع البلاء بالدين لدرجة 
سيقول معها الناس : إلى أين ذهب قرانتا؟ وما الذى قعل بأسلافنا؟ 
المرارة والألم يستظران كل من سيبقى لهذا اليوم. وما يؤلمنى أكشر أن 
المسلمين سيت حولون إلى مسيحيين ويحذون حذوهم . ادع ربك ألا 
يتقبلوا دينهم وأن يرفضوه بقلوبهم.. حسناء يبدو لك أندى أتحدث 
بمنطق العاطفة: ادع الله ألا يسحقق كلامى كما أتمنى, فأنا لا أريد أن 
أحيا لأشاهد هذا اليوم..؛ (هارفى «يوسف. و صء "٠1-7" ٠‏ ). 

أما فى الجزء الأول من وحروب غرناطة الأهلية. فقد وجد «بيريث 
دى إيتا» متسعاً للشناء على الملك فرناندو الكاثوليكى على لسان موسى 
(إحدى شخميات الرواية): «انظر إلى الرحمة والشفقة التى يعامل 
بها الملك فرنائدو الشعوب الأخرى, فقد تركهم يعيشون بحرية داخل 
بيوتهم وممتلكاتهم.. إنه يذكرنا بحديثه وعاداته بتعاليم الإسلام التى 
نزلت على محمد عله . . ر(ص3"8). 

وما فعله فرناندو يداقض - حقيقة - ما جاء فى النص السابق جملة 
وتفصيلاً ما يجعلنا نعيد قراءته على اعتبار أنه محض خيال أو مجرد 
تهكم لاذع (54 , 

وعلى العكس من ذلك نجمد النصوص الموريسكية تعمد إلى ذكر 
الحقيقة مباشرة, ومن هذالمنطلق ينتقد يوسف بنى غازى يصراحته 
المعهودة تصرفات فرناندو قائلاً: 

دإذا كان ملك الغاصبين لا يرعى عهداً ولا ذمة فماذا ستنتظر من 
خلفه؟) (هارفى «يوسف..ى ص؟١٠5).‏ 

ومن جهة أخرى فقد قطعت نصوص الأدب «الإسلامى» كل خيوط 
الأمل على المسلم الغرناطى بعودة الإسلام إلى الوطن المفقودء ذلك لأن 
مؤلفيه ودعاة الاندماج السلمى كانوا يدركون أن هذه التقطة بالذات لم 
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تكن محل تفاوض مع السلطات المسيحية. أما مؤلفو الأدب الموريسكى 
- مثل فتى «أريبالو» و«ورمينجو؛ - فقد شاركوا القارئ هذا الأمل : 
«تضرع إلى ربك ليعيد لمسلمى هذه الجزيرة التعيسة بهجة أيامهم 
الخنوالى: وألا يسمح باستعصال شآفة الغرناطيين على يد أعدائهم 
الألداء: وأن يعودوا لتعمير المساجد للدعوة إلى الإسلام دين الله الحق». 
(هارفى ومخطوطة..»؛, ص 4/). ولشقة فتى «أريبالو» فى مستقبل 
إسبانيا - المسلمة بالطبع - بده يتحدث فى تفسيره عن «عودة غرناطة 
لأفضل ثما كانت عليه بعد تحرير الأرض» (ريبيرا وآسين, المرجع 
المذكورء ص9١؟‏ - ١٠؟7؟).‏ وعلى الرغم من أن مسلمة «أوبيدا) تشارك 
فى التفاؤل «بعودة المآذن للارتفاع؛ (المرجع السابق, ص © ؟١؟)‏ إلا أنها 
ترسل زفرة عميقة لضياع كتاب الإسلام المقدس : «رأيت صفحات من 
كتاب الله فى يد طفل يعبث بها فلملمت الأوراق المطوية والألم 
يعتصرنى» ( تلخيص التلخيص. ص8 ؟؟ ) . 

لاحظدا فيما سبق كفرة استشهاد فتى «أريبالو» فى كتاباته 
بالغرناطى الشهير يوسف بنى غازى . ويبدو أن يوسف هذا يسسب - 
كما لاحظ دهارفى) - إلى عائلة بنى غازى التى لعبت دوراً مهما فى 
تسليم مدينة غرناطة(*"2. ولقد تحدث «بيريث دى إيتا» عن هذه العائلة 
القادمة من مديئة فاس طوال الجزء الأول من وحروب غرناطة الأهلية» 
والذى ذكر فى نهايته أن هذه العائلة كانت ضمن من قرروا تسليم 
المديدة للملكين الكاثوليكيين. ولقد عاد عليهم تصرفهم هذا بالعديد 
من المزاياء فيذكر «دى إيتا) بأن الملك فرناندو «قدم الكثير من المزايا 
لعائلة ببى غازى ولعائلة ألبيث وألدوراديسس تقديراً منه للخدمات التى 
قدموها له. ومنها الموافقة على تسليمه مدينة غرناطة) («حروب..)2 
الجزء الأول ص ٠9؟‏ ). 
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وتؤكد المخطوطات الموريسكية المعلومة السابقة ل«بيريث دى إيتا»: 
فيوسف بدى غازى الذى فقد فى حرب غرناطة كل أسرته فيما عدا ابئة 
واحدة؛ ظل يستمتع فى ظل الحكم المسيحى بوضع مرموق - اقتصادياً 
والتساعنا - وبحرية ثقافية . ويرجع «هارفى؛ هذه المزايا إلى تصريح 
بالامتياز كان قد حصل عليه أبو القاسم بنى غازى ((يوسف. .»2 
ص48؟) وهو من أقارب يوسف. وقد حصل وعلى سارمينتو: عام 
689 على تصريح مماثل يخول له ولأحفاده من بعده العديد من المزايا 
مثل الحرية الدينية وحق تملك الأرض وقطعان الماشية (2"5. ونظير هذه 
المزايا يشتبه «هارفى» فى وضعه كعميل للملكين الكاثوليكيين» ويمكن 
أن يكون يوسف بنى غازى مثله فى هذا أو على الأقل أحد أنصار 
العاهلين المسيحيين. 

ولم يمنع هذا الاحتمال الوارد يوسف بنى غازى من أن ينتعقد بشدة 
السياسة المتقلبة للملك المسيحى ومن إظهار أسفه أكثر من مرة على 
الممير الذى آل إليه مسلمو غرناطة. ولم يتعرض الأدب «الإسلامى» 
لمسألة التحويل الإجبارى إلى المسيحية ولم يوجه إليه الانتقاد بل إن كل 
ماغرض عبارة عن مول اخلايارع لبحض الحماذ ينه الأقساء قير 
المسبب بالدين الجديدء وكل ذلك ثما يشير الشكوك لدى القارئ 
المتفحص . 

وعلى العكس من ذلك فقد ظل مسلمو الأدب الموريسكى محافظين 
على عقيدتهم ("'2 ووصلوا بكامل إسلامهم إلى الشواطىء التونسية 
رغم أنف الكنيسة. وقد أثيت هذا المؤلف المجهول الذى لجأ إلى تونس 
فى إحدى وأهم مدونات العصر الذهبى الإسباتى: فنحن أخيراً أمام 
إحدى ضحايا محاكم التفتيش وأمام رأيه المباشر فى هذا النظام التعسفى 
الذى لم يتعرض له الأدب «الإسلامى؛ لا من قريب ولا من بعيد. 
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يقول المؤلف المجهول : 

ولبتوجه بالشكر لله الذى أنقذنا من يد هؤلاء المسيحيين المارقين ومن 
مشاهدة هرطقاتهم اليومية. ومن حقدهم الذى ملأ القلوب. لقد كان 
عليدا أن نحتهد فى فعل ما يرغبون فيه لأندا لو لم نفعل حملونا إلى 
محاكم التفتيش حيث نكون عرضة للهلاك وفقد الممتلكات والأولاد. 
ففى طرفة عين يمكن أن يساق أحدنا إلى سجن مظلم أسود مثل نواياهم 
الخبيغة ليمكث فيه سنوات عديدة؛ وتصادر ممتلكاته وثنهب, وأما 
أبناؤه: فإن كانوا صغاراً أخذوهم لتربيتهم وجعلهم مسيحيين مثلهم: 
وإن كانوا كباراً فلا سبيل أمامهم سوى الفرار. وبالإضافة إلى ذلك فقد 
كانوا يسحثون عن أنجع الوسائل لتصفية الشعب المسلم بعد أن تعذر 
عليهم النيل من إيمانه وتحويله إلى عقيدتهم الشيطانية, فبعضهم كان 
يرى ضرورة ثمارسة التصفية الجسدية ضد الجميع» ونادى البعض بخصى 
الذكورء وأفتى آخرون بضرورة كينا بالنارفى موضع من الجسد حتى لا 
نستطيع بعده التناسل ونفنى عن آخرناء كما لو كان باستطاعتهم نقض 
ما اقتضته إرادة الله..) (ص١١‏ ). كما توجد حالات أخرى لا حصر لها 
فى الأدب الموريسكى تتناقض مع الحسياد الدينى الذى العزمته 
الشخصيات المثالية للأدب «الإسلامى» الذى لم يقدم حالة واحدة يشتم 
منها الهجوم على المعتقدات المسيحية. 

ونقدم فيما يلى نموذجاً للهجوم الصارخ وللتهكم اللاذع بالقربان 
الكنسى المقدس قام به الأرغونى «خوان ألفونسو»: 

يا من تؤمنون 

بالقربان المقدس 

وترون فيه الله . 


القن 


انظروا لإلهكم المتبل 

فمن المعروف : 

أن ما يؤكل يطرد 

من تلك الفتحة الأزلية. 

ومن دواعى العجب 

ما قمه على رجل 

جمع من القرابين العديد 

ليتذوق أسرارهاء 

ولا ثقلت عليه بطنه 

أسلم للمرحاض ما تحتويه, 

وبهذا فقد دفن آلهته 

فى ذلك المكان القذر .0*") 

أما بالدسبة لمصير المنفيين ذوى الأصول الإسبائية فقد قدم لنا الأدب 
الموريسكى صورة مشرقة لما صار عليه حال بعضهم فى الأراضى الجديدة 
التى ذهبوا إليها. وعلى سبيل المغال فقد عاش الموريسكى البالنسى - 
كما جاء فى «ماركوس دى أوبريجون» - عيشة رغدة وشريفة وسط 
قراصدة الجزائر» أصحابه الجده. وأثبعت الحقائق العاريخية أن كشيرا من 
الموريسكيين قد لاقوا مصيراً مشابهاً. وجاء على لسان إحدى 
شخصيات سرفانتس (ركيوته) أن مستقبل ال منفيين فى شمال أفريقيا 
لم يكن كله مفروشاً بالورود. وصدق على وجهة نظر سرفانتس هذه 
منفى تونس امجهول عندما قام بعسجيل تحربته الشخصية كإحدى 
ضحايا النفى الجماعى عام ١١١5‏ فى بحث دقيق وأمين له. ولقد ذكر 
هذا المؤلف المجهول بأن «عثمان داى». ملك تونسى» قدم للمنفيين إلى 
بلاده القمح والشعير والأرض وحتى السلاح, وأن الاحتفاء بهم فى 
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الأراضى التونسية قد بلغ مرتبة عظيمة لدرجة أن أحد النبلاء (سيدى 
بولقيز) عددما اشتكى له القاضى من توسيخ الأطفال الموريسكيين 
للمديئة بتغوطهم فى الطرقات العامة رد عليه بأن المكان نفسه لو أعطى 
القدرة على الكلام لرحب بالمسلمين الأوفياء. وعلى الرغم من إبراز 
الكاتب للمظاهر الإيجابية فى سئوات النفى الأولى إلا أنه أشار إلى 
تدهور الوضع بعد ذلك؛ ولذا فإنه يستحث قومه على تحمل الموقف 
وعلى حمد الله تعالى لأنهم لازالوا أحياء ويستطيعون ثمارسة شعائرهم 
الديئية. 

ونلاحظ أنه بعد سنوات الاحتفاء الأولى بدأ الشعور بالعزلة يتملك 
المنفيين فى الوطن الجديد: فقد بدأ التونسيون يضطهدونهم ويحقدون 
عليهم للشروات الطائلة التى جلبوها معهم من إسبانيا ولأنهم بدأوا 
يزاحمونهم فيما كان لديهم. ونتيجة لهذا وصل الأمر بمؤلف امخطوطة 
المتزن إلى إطلاق لفظ «المعحزبين» على التونسيين, ولم يتردد فى إعلان 
أسفه على ما صار إليه حال أصحابه فى تونس بعد ألوان العذاب التى 
شهدوها فى إسبانيا: ولا أعتقد أن أحداً يريد إلحاق الضرر بنفسهء 
وأهله. وقومه» (ص5١).‏ 

لازلنا نتتعرف حتى الآن على مدى التناقض الصارخ بين الواقع الأليم 
الذى تشتمل عليه الخطوطات الموريسكية وبين العذوبة والمثالية اللعين 
تنضح بهما نصوص الأدب «الإسلامى» وكانت السبب فى إجازة نشره 
تحت سمع وبصر محاكم العفعيش. ولقد أدى هذا التناقض الواضح إلى 
ظهور بعض أصوات تتعهكم من المثالية المفرطة للأدب «الإسلامى» أثماء 
نشره فى عصر النهضة الإسبانى. وقد اخشرنا كنموذج لهذا التهكم 
قصيدة لمؤلف مجهول يحاور فيها النصوص «الإسلامية» حواراً لاذعاً 
لأنها نصوص مضللة: 


فض 


اه معاشر الشعراء, 

اكشفواتلك الوجوه 

جردوا من النثياب هؤلاء المسلمين, 
وأوقفوا هذا الصخب. 

يذهب غزال لخال سبيله. 

لعمض ثيلينداخا إلى الجحيمء 
ولتردوا هذه العباءات 

على من اقترضتموها منه. 


فاطمة وظريفة 

تبيعان الزبيب والتين» 

ويدعى لاجارتو إرناندث 

أنهما فى أروقة الحمراء ترقصان. 
يصبع بدو العطار 

قففاً من السعفء 

والكرنب يزرعه بدو المدان» 

ألا ترون هذا من السخف؟ 

كل يوم يعود «أربولان» 

وعلى فأسه تراب ماثة حفرة 

من أجل حفنة دقيق 

وترس مثقوبة: 

ويأتى مجرم آخر 

ليخرجه صبيحة اليوم التالى 
على صهوة فرس يرتدى زيه الأخضر 


انفضا 


برهور الفضة منقوش. 

ويقبل الزجرى ببغلتين 

يصوره متحذلق 

من كسر الرماح لايمل. 

وعندما ينهمك موسى فى صنع حلواه 
يصيح آخر: ابتعد, ابتعد 

فموسى المغوار قادم 

محارب تهابه الرجال وتخشاه. 


تتغنى أشعاركم المزججة 
بطغمة من المدجنين, 

فقراء يعسولون 

من الحمراء إلى البيّازين.0*؟) 


ولذكر الحقيقة كاملة نعترف بأن نصوص «حروب غرناطة الأهلية» ل* 
تسير كلها على نفس المنوال؛ وخاصة إذا عقدنا مقارنة بين جزئيها 
الأول والشانى. فبيئما يعرض الجزء الأول مدها صورة مثالية للمسلمين 
الشجعان نجد أن الجزء الغانى يصورهم شرذمة لا تعرف الشهامة 
والبطولة الفذة, فهذا ابن أمية عندما أراد قومه تعويجه رئيسا عليهم 
ألبسوه تاج مسروقاً من على رأس تثال للعذراء. كما تكفّل «خيئيس» 
بإلقاء الضوء على تيقن الشعب الموريسكى نفسه من اقتراب نهايته 
امحتومة: فيصف ابن شوهار متمردى ألبوخاراس أو البشرات بأنهم 
«بقايا المسلمات الغرناطيات» (وحروب.. , الجزء الأول؛ ص8 ١‏ ©»» 
ويعألم مثلهم لسلب أسلحتهم ولباسهم «ولغتهم العذبة) (المرجع 


ترون 


السابق» ص4 ١‏ ) . ومن البديهى ألا يستطيع هؤلاء المسلمون الوضعاء 
النزول إلى ساحات القتال بالدروع والسيوف المحدبة. لقد تحولت 
أسلحتهم البراقة وحليهم المتلألئة إلى «وغلايات؛ مناخل, معاجن» 
مراوج... جلاجل للأبقار, أسياخ..» (المرجع السابق) . 

ولم يلجأ «خينيس» للبهرجة فى وصف ثورة متمردى وألبوخاراس» 
(البشرات) بل نقل صورة صادقة عنها: فقد كان الموريسكيون 
اليائسون يلقون بالحجارة من أعالى الجبل على الجيش المسيحى ولجأوا 
مرات عديدة إلى التسجسس ولم يتسورعوا عن خيانة أعدائهم. 
والسيحيون بدورهم - كما وصفهم المؤرخ فى نصه - لم يبرأوا من 
الشائنات : فقد نعت المركيز «مونديخار» جنوده بصفة «النعاج», كما 
اعترف «خينيس» نفسه بأنه سرق يعض الأسلاب التافهة عند سطوهم 
على المدن والقرى الموريسكية. 

وما لاشك فيهأن «بيريث دى إيتا» قد توخى قدراً لا بأس به من 
الحقيقة عند كتابة الجزء الثانى من وحروب غرناطة الأهلية» ولذلك فقد 
اقترب فيه من صفة المؤرخ بقدر ابتعاده عن صفة الأديب . 

ولكن لنعود مرة أخرى للأدب الموريسكى, » فعلى الرغم ما رأيناه 
طوال الصفحات السابقة إلا أن نصوص الأدب الموريسكى لا تعناقض 
دائما مع نصوص الأدب «الإسلامى» تناقضاً عميقاً بل يشعملان أيضاً 
على بعض وجوه الشبه. فقد أشرنا مغلً. معتمدين فى ذلك على قطاع 
مهم من النقد الحديث. إلى أن أحد الأهداف وغير المعلئة» للأدب 
«الإسلامى» يكمن فى الدعوة إلى التسامح الدينى وإلى رده حقوق 
الموريسكيين المسلوبة. ولقد اجتهد مؤلفو الأدب «الإسلامى» كما رأينا 
انفاء فى الدفاع عن هذه الأفكار السلمية فى أكثر من مناسبة, وإن 
كانت لم تطبق للأسف أثناء حياتهم فى عصر النهضة الإسبانى. 


ه؟م 


ومن حالات التعايش السلمى التى أوردها «بيريث دى إيتا؛, لجوء 
موسى وددون رودريجورتييث خيرون:؛ للتصالح والتعاهد على الصداقة 
بعد معركة حامية الوطيس بينهماء ولم يقف الاختلاف العقائدى حائلا 
دون ذلك . كما اشتهر بنو سراج (فى حروب غرناطة الأهلية) أيضا 
بحبهم للمسيحيين لدرجة أنهم كانوا يحملون الطعام إلى سجونهم. 
وتتجلى الأخوة بين المسلمين والمسيحيين فى أزهى صورها فى رواية بنى 
سراج: فبعد أن انتصر ورودريجو دى ناربايس» على ابن سراج المقدام 
يبع كل هما ديع عاغيه زيمدرك لتعائلة ركلة باتع وارلا كانت 
الظروف العاريخية يخية والاجتماعية تقضى بأسر الفارس المسيحى لابن 
سراج فقد قام بأسره ولكبه عفا عنه بعد ذلك وتوسط له عند ملك 
غرناطة ليزوجه ابنته ظريفة, فما كان من الملك المسلم إلا أن أصر على 
اعطائه الفدية وتوسل إليه بأن يسقى صديقاً لابن سراج المفعدى «على 
الرغم من اختلاف العقائد» (بنو سراج..؛ ص١8).‏ وعلى الرغم من أن 
وه. أ. ديفيرارى» ('؟؟ قد أورد الكثير من الأمثلة على الاتصال الوردى 
بين المسلمين والمسيحيين على حدود غرناطة: لدرجة أن المسيحيين كانوا 
يقلدون خصومهم فى عاداتهم الحربية وفى اللباس, ما يدل على أن ذلك 
كان أمرأ طبيعياً ومألوفاً إلا أن الأدب «الإسلامى) قد أصر على إيراد 
هذه الأمثلة ئما يوضح هدفه فى الدعوة إلى التعايش السلمى بين 
الفريقين. 

ولقد تحدث «ميجيل دى لونا» بحماس كبير عن التسامح المثالى عند 
ملكه الأسطورى يعقوب المنصور والذى كان يتصدق على المسلمين 
والمسبحيين واليهود بلا قييز. كما تحدث عن حرية العقيدة التى تمتع بها 
المسيحيون عند استيلاء المسلمين على غرناطة وطليطلة وبلدنسية 
وقرطبة. وقد اعتبر «ماركيز بيانويبا) («حرية..), ص7”55) حديث 


لض 


«ودى لونا) عن حريات المسيحيين أثناء استيلاء المسلمين على تلك المدن 
بمغابة تعريض بالسياسة الإسبانية القاسية تجاه المسلمين. والقصة المثالية 
للععايش السلمى المأمول هى التى وردت فى نص «التاريخ الحقيقى؛ 
وهى قصة زواج المسلم عبدالعزيز (ابن موسى بن نصير) من الأميرة 
القوطية «أخيلونا» بعد اتفاقهما على بقاء كل منهما على عقيدته(! ؟). 
ولم يتحمس المؤلفون الموريسكيون, كما أشرنا من قبل» لفكرة 
التعايش السلمى التى طرحتهاالمؤلفات «الإسلامية» لسبب بسيط وهو 
أنهم كانوا ضحايا للظلم السيحى ثما دفعهم إلى التعصب. وكما أشار 
بحق «ماركيز بيانويبا» فإن الذين عرضوا علينا وجهات نظرهم فى 
المصنفات الموريسكية هم التشددون ولذلك فلم تمح لنا الفرصة لسماع 
أقوال المعتدلين. ويمكن أن نستثنى من هذا التعميم فتى «أريبالوه 
ومساعده وباراى رمينجوء لما فى كتاباتهما من تماذج للتسامح بين 
المسيحيين والمسلمين؛ ولعل أهم نموذج منها هو الذى اشعمل عليه 
«تلخيص التلخيص»؛ والذى كتبه كل من الفتى و«باراى» فى العقود 
الأولى من القرن السادس عشر ('*2: وفيه يتحدث «باراى» عن صداقته 
الحميمة للقس الكارميللى «إستبان مارتل» الذى وقف بجانب 
موريسكى أرغون عندما صدر ضدهم مرسوم بالتدصير الإجبارى. ولقد 
وصلت الصداقة بينهما إلى حد جلوس الاثنين سويا على مائدة واحدة 
يبكيان ما لحق بالمسلمين من ظلم وإلى عيادة «باراى» لصديقه فى 
مرض موته والتصدق على مقبرته بعد وفاته (هارفى ومخطوطة..:» 
ص ١-9‏ /) . ولم تكن صداقة «باراى» للقس «إستبان» هى النموذج 
الوحيد فى الأدب الموريسكى للعسامح بين الطرفين بل إن فتى «أريبالوه 
كان ينصح قومه بعدم إلحاق الأذى بالمسيحيين إلا فى حالات الضرورة! 
ولا تلحقوا الأذى بالسيحيين إلا إذا كان الأمر يتعلق بقصاص عادل» 


إوفقن 


(ناربايس «قواعد..». ص7١‏ ). كما أن فتى «أريبالو» كانت تربطه 
علاقات طيبة باليهود - الضحايا مثله محاكم التفتيش - ولقد روى لبا 
فى تفسيره عن زيارته لصديق يهودى فى مديئة طليطلة وتبادلهما 
الكتبء»:وكيف أن هذا اليهودى كان متعاطفاً مع المسلمين «لأنه يرى 
بلواه فى بلواهم» ( ناربايس «فى الدفاع..), ص١861١).‏ 

ولم تغفل النصوص «الإسلامية» الدعوة - وإن كانت بحذر شديد - 
إلى إزالة العفرقة الاجتماعية بين المسيحيين والموريسكيين لأن ذلك 
سيساعد على سرعة الاندماج الكريم للموريسكيين فى المجتمع الذى 
يعيشون فيه. وتعتقد (ماريا سوليداد كراسكوء أن كتاب «بيريث دى 
إيتا» يشفق زمنياً وأيديولوجياً مع كتب «سكرومونتى» الرصاصية والتى 
كانت تحاول تشبيه المسلمين الغرناطيين بمسيحى إسبانيا القديمة وإذابة 
الفوارق العقائدية بين المسيحيين والمسلمين. 

وعلى الرغم من أن «بيريث دى إيتا) لم يشتط فى كتابته للتاريخ إلا 
أنه دافع بطريقة غير مباشرة عن الامتيازات الاجتماعية لشخصياته 
المغالية (هؤلاء الموريسكيون.., ص ١7١‏ ). كما دافع «ميجيل دى لونا) 
- مترجم الملك فيليب الثانى» وأحد مؤلفى كتب غرناطة الرصاصية 
المشتبه فيهم - فى كتابه «التاريخ الحقيقى» عن الامتيازات الاجتماعية 
لأحفاد النبلاء العرب عندما أخبر عن خلع محمد عبد العزيز لصفة 
الفروسية على كل من شاركوا فى الحرب ضد طائفة ابن حمص 
الملتمردة. وهو يريد أن يلمح بذلك - مثل كثير من مؤلفى الأدب 
«الإسلامى؛ - إلى أن مسلمى القرن السادس عشر أعرق أصلاً من 
المسيحيين الذين يضطهد ونهم ويضيقون عليهم الخناق؛ ومن ثم فلا 
داعى إلى التفرقة الاجتماعية بين مسيحيين ومسلمين. 

ومن أشهر ما طرح من دفاع عن المساواة الاجتماعية فى هذا البوع 


سيفن 


من الأدب ما ججاء على لسان «ماركوس دى أوبريجون». فالقرصان 
الإسبانى الذى حمل ماركوس إلى تركيا يعترف له «بتألمه... لعوقف 
مستقبل الفرد على شرف سلالته وأصالة نسبه؛ وعدم شفاعة الأعمال 
مهما كانت عظيمة ما دام يفتقر صاحبها إلى الأصل النبيل. .) (4), 
ويرى «سيجيل إريرو؛ (أفكار الإسبان فى القرن السابع عسشرء 
جريدوس, مدريد) أن الكلمسات السابقة تمثل نقدا لادعاءات الدم 
الأزرق. (ونشير فى هذا المقام إلى أن سرفانتس وهلوبى دى بيجا» قد 
أدليا بدلويهما فى الموضوع بالدفاع عن كرامة الموريسكى الاجتماعية). 

ولكن لنتعرف على وجه نظر النصوص الموريسكية فى هذه المسألة. 
توجد فقرة معبرة فى تفسير فتى (أريبالو؛ توضح أن الأدب الموريبسكى 
قد اهتم بالدعوة إلى المساواة الاجشماعية ونبذ التفاوت الطبقى كما 
اهعم بها مؤلفو الأدب «الإسلامى) أمثال «ميجيل دى لونا»: «بسسريث 
دى إيتا) و«بيشتتى إسبيديل» . يقول لنا المؤلف فى تفسيره أن اليهورد 
يتزوجون بالإماء بعد حفل يقص فيه شعر وأظافر المتزوجين ثم يخلطان 
ببعضهماء ويتزوج المسلمون أيضا بالإماء انطلاقا من مبدأً المساواة 
«يفعل المسلمون ذلك لأنه لا فرق بين مسلم وآخرء فالكل أمام الحقوق 
والواجبات سواء. .» (ناربايس «قواعد..), ص١١).‏ 

ويعفق الأدب الموريسكى مع الأدب «الإسلامى) عند تناول مسألة 
أخرى تتعلق بأسلوب الخداع الذى تلجأ إليه شخصياتهما المسلمة 
لإمكان البقاء فى مجتمع مسيحى مغلق. ومن البديهى لجوء الشعب 
المهزوم إلى المداراة عددما يجد هويته مهددة بالزوال. ولذا نجد أن صورة 
المسلم «الداهية» قديمة قدم الأدب الإسبانى ذاته ولم ينفرد بها الأدب 
«الإسلامى) وحده. وتكفى الإشارة إلى أن ابن جلبون بعد أن وعد 
السيد القمبيطور بالإخلاص له اعترف بأنه كان مضطراً لذلك ! 


خض 


«نريد أن يلحقه الأذى, لا نستطيع الوفاء له فى حرب أو سلامء يا له 
من أحمق لا يعرف الحقيقة) (ملحمة السيد, 6م031 21250858 بويدنس 
أيرس»2 19485 , ص17/8). ومن ثم فلا غرابة فى أن يتحول معنى كلمة 
ولادينو) (130100) - التى كانت تطلق على المترجمين العرب - من 
العارف بلغات عدة إلى مخادع. 

وقد أشار مؤلف «دون كيخوته؛ مرات عديدة إلى خداع سيدى حامد 
الموريسكى, كما توسل الملك دون خوان فى الرومانث الشهور لابن 
الأحمر بألا يكذب عليه: «من يولد مسلماً هكذا/ لا يحق له الكذب». 

ومن أهم الشخصيات التى اشتهرت بالخداع والمواربة فى الروايات 
الموريسكية شخصيتا «أوثمين» و«داراخا». فلقد لجأ العاشقان إلى 
سلسلة من الأكاذيب حتى لا يفتضح أمرهما فى البيت المسيحى الكبير 
الذى كانا يعيشان فيه كأسيرين . فنجد مثلاً أن «أوثمين» قد تظاهر 
بكونه بستانياً حتى ينفرد بمحبوبته فى حديقة البيت» وعددما ضبط 
يتحدث العربية معها - علماً بأن شخصيات هذه الروايات لم تستعمل 
العربية إلا قليلاً - اختلق العديد من الأعذار لتبرير فعلته. كما اعترفت 
«داراخًا» بأن البستائى ما هو إلا «أمبروسيو؛ ابن أحد المزارعين وخادمها 
السابق ورسول الغرام بينها وبين خطيبها العربى, وأنها كانت تتسلى 
بالحديث معه. ومن جهة أخرى فقد تكهن «دون ألونسو), صاحب 
السيت, بالأصل النبيل لأمبروسيو لتعامله الراقى وللطريقة التى كان 
يركب بها الجواد. ولقد اعترف له «أوثمين» - أو أمبروسيو - حيئذ 
بحقيقته الجديدة وبأنه فارس مرقسطة «خايمى بيبس» - وقد وقع أسيراً 
فى أيدى المسلمين فباعوه لشخص مرتد باعه مرة أخرى ل «(سجرى») 
الذى كان له ولد يدعى «أوثمين» خطيب الفاتنة «داراخا». 

كما اعترف وخايمى بيبس» «بسر»ء آخر مزيف ل«دون ألونسو» حين 


اليف 


روى له قصة حبه ل«دونيا ألبيرا»؛ أخت الملك «دون رودريجو». 

وهكذا فإندا لا نهتدى إلى حقيقة «أوثمين» و«داراخا: إلا مع نهاية 
القصة وبعد المرور بسلسلة طويلة من الأكاذيب والاختلاقات» وهذا 
يؤكد مدى صعوبة تحديد نسب المسلمين الأواخر فى إسبانيا. 

وتلاحظ «ماريا سوليداد كراسكو» (المسلم... ص١/)‏ أن علاقات 
تلك الشخصيات الموريسكية بآسريها أقل نبلا ئما فعله ابن دراز مع 
«رودريجو دى ناربايس)» عندما أوفى الأول بوعده وعاد للأسر بعد 
مهلة الثلاثة أيام التى أعطاها له «دى ناربايس» للزواج بحبيبته. ولكن 
هذا الضرب من الوفاء يعتبر حالة شاذة وفريدة حتى فى الأدب 
«الإسلامى) ذاته لدرجة أن القارئ اللبيب ربما يساوره الشلك فى 
مصداقية هذه القصة وأنها قد تكون مخترعة بقصد الإشادة 
بالموويسكيين بعد أن اشتهروا خلال ذلك العصر بالمكر والخداع. 

ولا ندنسى؛ من جهة أخرى. أن الأدب «الإسلامى» - فى حالة 
العسليم بالنظرية القائلة بأنه أدب منشق - يشكل ظاهرة للمواربة 
الفبية والإنسانية لا مثيل لهاء ولا ينطبق هذا على الشخصيات التى 
متلىء بها نصوصه فحسب بل يتمد ليشمل مؤلفيه الذين اضطروا إلى 
اللجوء إلى الازدواجية حتى لا يقعوا تحت طائلة محاكم العفتيش. 
ويكفى أن نذكر بأن ولاء «دى لونا» كان موزعاً بين الملك فيليب الغانى 
وبين الموريسكيين كما تنطق به ألواح وسكرومونتى» الرصاصية 
و«التاريخ الحقيقى لدون رودريجو). 

ويخلو الأدب الموريسكى بوجه عام - لطبيعته كأدب غير مدشور 
وموجه للموريسكيين امخلصين - من هذا «النفاق» الأدبى وإن كانت 
تضم نصوصه بعض الدماذج التى تندرج تحت هذا النوع. 

وكما ذكرنا من قبل» فمن الطبيعى أن تتفشى صفات مثل النفاق 


فيان 


والمداراة بين الشعوب المهزومة لإمكان العيش بين المنشصرينء ويمكن 
إضافة سبب آخر بالنسبة لحالة مسلمى إسبانيا الأواخر. فالقران الكريم 
يقر بعصرف المسلم عند اضطراره للتظاهر بأنه على دين عدوه مادام 
يحتفظ قلبه بعقيدته سليمة. إننا أمام ما يسمى بالتقية والتى أ إليها 
الموريسكيون الأواخر على أرض إسبانيا. ونشير فى هذا المقام إلى نص 
مهم ذكره كل من وب لونجاس» وه مرثيدس أريئال» ويسضمن إجابة 
مفتى وهران على بعض أسكئلة موريسكى الأندلس فى الشالث من مايو 
سنة "6 24479. ويماشد المفتى فى فتاويه الكتاب الموريسكيين الصبر 
والتحمل واللجوء إلى ممارسة التقية. 

ولقد لجا إلى المداراة أيضاً مؤلف مخطوطة مكتبة باريس الوطئية 
المجهول عندما قام بإعداد الخريطة التى سيهتدى بها الموريسكيون 
الراغبون فى الفرار من إسبانيا فى رحلتهم إلى المغرب الإسلامى عن 
طريق فيئسيا(*؟». ومن التعليمات التى اشتملت عليها خطته أو 
مشروعه للهرب نذكر: وصيته للموريسكيين إذا سألهم أحد فى 
«خاكاء عن سبب سفرهم بالرد عليه قائلين إنهم ذاهبون إلى فرنسا هرباً 
من الديون التى عليهم. وبعد أن يصلوا إلى فرنسا - عن طريق 
«أوليرون» - ينصحهم بالقول بأن الداعى لسفرهم هو زيارة كنييسة 
العذراء «لوريعو), وعندما يصلون إلى «ليون» عليهم بالسؤال عن 
الطريق المؤدية إلى «ميلان») بحجة الذهاب «لزيارة سان ماركوس بمدينة 
فيدسياء(ص8"). وبالتأكيد فقد كان هؤلاء الهاربون يسافرون 
وعليهم ملابس الحجاج المسيحيين وبأيديهم عصيهم الطويلة, بالضبط 
مثل هؤلاء الحجاج المزيفين الذين قابلهم ريكوته (إحدى شخصيات 
سرفانتس) عند عودته إلى وطنه بعد انتهائه من إحدى مغامراته. 

ولقد كشف فتى «أريبالو» عن جانب مهم من جوانب شخصيته 


يفيفن 


عندما ذكر فى تفسيره أنه قام مرة بالتظاهر بالمسيحية واعترف بذنب 
لم يرتكبه أمام عدة قساومة (قسيساً بعد آخر) ففرض كل منهم عليه 
كفارة مختلفة: 

«عددما كدت فى وجيان؛ اعترفت بذنب واحد وفى نفس اليوم لغلاثة 
من القساوسة؛ فأعطانى كل منهم حلاً مختلفاً . أما علماء المسلمين 
فيقدرون الكفارة على حسب حجم المعصية ووفق خطورتها؛ (هارفى 
«فتى..)ا ص9 ؟ ). 

وليس من العسير افتراض أن مججمل حياة فتى «أريبالو» لا يخرج عن 
إحدى صور التقية. فوالدته, كما ذكر هو نفسه. «وظلت مسيحية لمدة 
خمس وعشرين سنة) (هارفى «مخطوطة..), ص١/1),‏ ومن ثم يحتمل 
أن تكون والدته قد تحولت عن المسيحية بعد ولادته, كما يحتمل أن 
يكون قد تلقى تعليمه الأولى على يد قسساوسة عبدما كانت أمه 
مسيحية؛ ويعزز هذا الافعراض معرفة فتى «أريبالو) للغتين اليونانية 
واللاتيئية. ومن يدرى فربما يكون قد تلقى هذا الفتى الغامض دراسات 
فى الدين المسيحى والإسلامى فى آن واحد. وما لاشك فيه على الرغم 
من مسيحية بعض نصوص تفسيره وسطحية معارفه الإسلامية, أنه 
اختار ثقافة ودين أجداده المسلمين ووهب حياته للعمل من أجلهما . 

ويبدو أن حيلة فتى «أريبالو» مع القساوسة الشلاثة واختباره 
لأحكامهم الدينية للتهكم عليها فيما بعد أو لإثبات بطلانها عند 
مقارنتها بالأحكام الإسلامية الصحيحة قد حاكاها المؤلفون المسلمون 
في القرن السادين عشر . فنجدء مثلاء أن «خوان ألفونسو الأرغوني؛ 
روى أن شخصاً تعمد - كما رأيها فى الرومانث المذكور سابقاً - 
استهلاك كمية كبيرة من الخبز المقدس ليختبر تحوله إلى براز من عدمه؛ 
وكانت النتيجة تحول «امخزون إلى المرحاض» مباشرة ما أطاح بالمعتقد 


يليان 


المسيحى بقدسية الخبز. وعلى أية حال؛ فإن ما يهمنا هدا هو إثبات 
تزييف بعض المسلمين لشخصياتهم وتقمصهم لأدوار المسيحيين بغرض 

ومن جهة أخرىء يوجد تشابه بين نصوص الأدب الموريسكى 
ونصوص الأدب «الإسلامى» فيمايتعلق بموضوع التسبؤات والذى كان له 
صدى فى أدب عصر النهضة الإسبانى: 

تعرفنا فى الفصل السابق (246 على التنبؤات الموريسكية التى كانت 
تتفق جميعها على أن النصر النهائى سيكون حليف المسلمين. ولما طال 
الانتظار ولم تمحقق تلك النبوءات فسر ذلك المتبكئون بعدم تمسك 
مسلمى الأندلس بدين أجدادهم. والجدير بالذكر أن السلطات الإسبانية 
لم تقف تقف عند حد معاقبة هؤلاء المتنبئين بل دفعت الكتاب الإسبان للرد 
على ذلك بتنبؤات مضادة فى صالح الجانب المسيحى . ونقدم فيما يلى 
أحد نماذج العنبؤات الموريسكية والذى يُنسب إلى النبى محمد عله 
شخصياً: 

(«يرحم الله (الموريسكيين) ويشملهم بعنايته ولطفه. وسيكون 
ا ا 6 ا 
رجالاً كانوا أم نساء؛ صبية فى مقتبل العمر أو شيوخاً, وإخراجهم من 
أوطانهم: وتضطرب الملائكة فى السماء وتذهب إلى ربها شاكية: 
إلهدا! ذرية خليلك ورسولك محمد تحرق بالنار وأنت المنتقم الجبار. 
فيرسل الله لهم من ينجدهم ويخلصهم من هذا العذاب الأليم» فبكى 
على ومن كانوا معه شفقة عليهم ثم توجه إلى رسول الله بالسؤال : 
«ومتى سيرسل الله نحدته لتلك النفوس المعذبة؟) فأجابه الرسول : (آه يا 
على ! سيقع ذلك فى جزيرة الأندلس فى عام يبدأ بيوم سبت» وسيرسل 
الله كبشير لنجدته سحابة من الطيور من بينها طائران متميزان. 


ليان 


أحدهما جبريل والآخر ميكائيل» ويستقر فى نفوس من يرون السرب 
أنه علامة على قدوم ملوك من الشرق والغرب للنجدة. وستعم الحرب 
البلاد ويزداد الفزع والهلع وسيصبح الأمر بين مد وجزر بين انتتصار 
الإسلام أو المسيحية ولكن الإسلام سينتصر فى النهاية بعد حرج وضيق 
كبيرين. وفى هذا العام المبارك ستكثر السحب, وتفقل الأشجار 
بالفواكه؛ ويزيد محصول الغلال فى الجبال الباردة عن الأراضى 
النبسطة:؛ وتفسيض خلايا النحل بالعسل») (جارثيا أريثال» 
الموريسكيون... ص 51١‏ -57). ويعتبر «ميجيل دى لونا) أكثر كتاب 
الأدب «الإسلامى؛ استغماراً لهذا النوع من التبؤات بحكم معرفته 
لكتب الألواح الرصاصية كمترجم ومؤلف. وقد أشاو وخوان دى فاريا؛ 
فى تقديمه لأعمال «دى لوناء؛ إلى قيامه بعرجمة تبؤات وسان خوان 
الإنجيلى» و«دسان ثيثيليو» التى عثر عليها فى مئذنة مسجد قديم تحولت 
إلى برج لأجراس الكاتدرائية. 

وإذا كنا لم نطلع على دراسات الأب «داريو كابانيلاس» فإن مجرد 
القراءة الفاحصة لكتاب «دى لونا» (التاريخ الحقيقى..) تجعلنا نشتبه 
فى اشتراكه فى تأليف تلك المصنفات الدينية. ولقد أسرف «دى لونا» 
فى الاستعانة بهذا النوع من التدبؤات واستخدمهفى صالح 
الموريسكيين. 1 

وكمايرى «دى لونا» فإن تاريخ إسبانيا السابق للفتح الإسلامى 
«المظفر» كان مكتوباً على حجر طوله أحد عشر ذراعاً وعرضه سعة 
ع مي و 0 


مكتوباً باللغة الكلدانية ف فقد جمعالمسلمون - تماما كمافعلت 
السلطات المسيحية بعد اكتشاف الكتب الرصاصية فى برج «توربيانا» 
وفى «سكرومونتى) - , بعض العلماء لترجمة ما عليه من كتابة. 


إذاوفرا 


ويحاول «دى لوناء إلباس تنبؤ آخر يمجد شعبه المهزوم ثوب التاريخ 
عندما ذكر أن الملك «دون رودريجو» دخل برجا مسحورا مليكاً 
بالأعاجيب؛ واطلع لسوء حظه على نبوءة بضياع إسبانيا منه. ولقد 
أفاض ددى لونا» فى وصف محتويات هذا البرج: ففيه تمثال من البرونزر 
يحرك مطرقة فى يده دون توقف؛ وعلى جانبه الأيسر كُستب بخط 
واضح: «ستهزمك أمة غريبة وتوقع الضرر بأهلك وشعبك». . أما ظهر 
التمغال فقد كانت عليه لافعة تقول: إلى أيها العرب». وجمع الملك 
«رودريجوء العلماء ليفسروا له ما رآه فأخبروه بانتصار العرب الحتمى 
على مسيحى شبه الجزيرة. 

فهل أراد «دى لونا» الماكر بهذه الإجابة - النبوءة الإشارة إلى العصر 
الذى كان يعيش فيه لا عصر الملك «رودريجو» ؟ هذا افراض وارد إذا 
وضعنا فى الاعتبار شخصية «دى لونا) المزدوجة وتعمده انتحال نص 
موريسكى يُنسب إلى القرن السادس عشر لوضعه على لسان امرأة 
تدعى (لاكابيفودا) عند لقائها بالغازى طريف : 

«كانت تلك المرأة تجلس أمامه على الأرض وبكثير من التملق حدثته 
باللغة الإسبانية قائلة: سيدىء لقد ولدت على تراب هذه الأرض 
واسمى «كابيشودا»: عمرى يزيد عن الستين عاماً وأذكر عندما كدت 
طفلة أنبى كنت أجلس بجوار والدى أمام المدفأة وسمعته يتلو بنوءة 
تقول إن هذه الأرض سيفقدها المسيحيون ويحتلها المسلمون. وتقول 
النبوءة أيضاً أن القائد الذى سيدخلها مظفر شجاع وقوى. ويمكن 
التعرف عليه بوجود شامة كبيرة كثة الشعر على كتفه؛ ويده اليمنى 
أطول بكثير من اليسرى ويستطيع أن يغطى بها ساقه اليمنى دون حاجة 
لغنى جذعه. وصاحب هذه النبوءة قديس نكن له جميعاً كل تقدير 
واحترام. .؛ (التاريخ الحقيقى.... ص85 ). 


فياف 


وكماهو منتظر فإن كل العلامات التى جاءت فى النبوءة قد 
انطبقت بحذافيرها على الغازى. وفى مقابل استخدام ودى لوتاه 
للنبوءات بقصد بث روح الأمل عند الموريسكيين نحد أن سرفاتعس فعل 
عكس ذلك عندمسا وضع تبسوءة مسضادة على لسان وخاريفى:: 
الموريسكى البالنسى وإحدى شخصيات كتابه «بيرسيليس وسيخيس 
موندا». ولا يمكن أن نتكر بداية أن سرفانتس كان يتحامل على 
موريسكى بلدسية ويعاملهم معاملة قاسية لمقاومتهم التخلى عن 
هويتهم والاندماج فى امجتمع المسييحى, على عكس مسلمى إقليم 
«ولامنشا» الذين تمسحوا ومنهم ريكوته (431), 

وعلى أية حال, فمن المستغرب أن يطلب موريسكى فناء شعيه كما 
فعل «خاريفى». ومن اللافت للنظر فى نبوءة «خاريفى: كونها منقولة 
حرفيا من النصوص الموريسكية؛ ولكن سرفانتس غير اتجاهها بحيث 
تنال من الوحدة الثقافية والإنسانية لموريسكى بلدسية (4؟): 

«آه متى يأتى هذا الزمان الذى تنبأ به جدى, الخبير بأسرار النجوم, 
والذى سيسود فيه الدين المسيحى كل أرجاء إسبانيا.. ! موريسكى أناء 
أيهها السادة؛ وليتنى كنت أستطيع نفى هذاء ومع ذلك فأنا أعترف 
بمسيحيتى . . لقد تنبأ جدى لهذا الزمان بقدوم ملك يطرد الموريسكيين 
من أرض إسبانيا شر طردة» كمن يمزع من داخله حية كانت تنهش 
أحشاءه. . سيطهر هذا الملكء الذى لا يقهرء أرض إسبانيا من كل 
العوائق ويتركها نظيفة خالية من ذريتى الفاسدة.. ستملاً سفنه البحار 
وعلى متونها ستحمل هذه الشرذمة لتلقى بها على شواطئ بعيدة حتى 
يخلو الجو للمسيحيين» (بيرسيليسء 2111 ص١١).‏ 

ولنتوقف أخيراً عند نقطة يلتقى فيها كل من الأدبين دالإسلامى» 
والموريسكى, وتتمثل فى الإشادة بالأندلس والبالغة فى وصفها. 


يضف 


(وتوجد سابقة فى هذا الخصوص تتعلق بثناء الملك الحكيم على كل 
إسبانيا). لقد تفان الكثيرون أمثال «لويس دل مارمول كاربخال»؛ 
ودييجو أورتادو دى ميندوثا؛, «فرانشيسكو دى ثفراء. «بيريث دى 
يعا» 450 فى الإشادة بأراضى الأندلس الخصبة. وكل نصوص هؤلاء 
الكتاب تتشابه فيما بينها وإن كانت نصوص كل من فتى أريبالو 
و«ميجيل دى لونا» تعتبر الأكفر تشابها. ونتيجة لعدم استهواء الشمال 
لميجيل دى لونا فقد أفاض فى وصف مسحاسن الجنوب الإسبانى 
(الأندلس). ولعرى ما وضعه على لسان موسى (ابن نصير) الحاكم 
الجديد عندما وصف الأراضى الجديدة للخليفة المنصور: 

«بها خبز وفير ونبيذ وزيت. كل ما لا تجده عندك موجود هنا 
بكفرة: حرير ممتازء كشير من الكتان يصنع منه السكان ثياباً جميلة» 
مناجم فضة ونحاس ورصاص وحديد وزنك, » فيما عدا الذهب فلم أسمع 
بوجوده..» (العاريخ الحقيقى . .»ص5 )١١‏ وقد أفاض فتى أريبال أيضآ 
فى وصف الجدوب على الرغم من انتسابه إلى وسط إسبانياء وأكد على 
وجود الذهب بالأندلس المفقود : 

«لقد طفت بكل أنحاء الأندلس» وما خطوت خطرة إلا واعتصرنى 
الألم على فقدان هذه الأرض الجميلة اللذيذة, بمناخها الرائئع طوال 
العام» وأرضها الممتدة الخصبة المليئة بالسكان, وبخبزها وزيتها الوفير» 
وأنهارها اللتعددة ومياهها العذبة ويأرضها المفقلة بالحرير والذهب» 
ففيها من الذهب والفضة ما يفوق الموجود فى بقية الأقاليم الإسبانية 
مجتمعة. .) (التفسير: ص؟9؟ -5978). 

كما توجد نصوص موريسكية أخرى تعدت إلى حد كبير ما جاء فى 
تفسير فتى (أريبالو؛ من تمجيد للأندلس» لدرجة أنها أكدت وقوع 
الأندلس تحت الجئنة مباشسرة. وبالطبع فلم تصل نصوص الأدب 


يفنا 


«الإسلامى» فى إشادتها بالجدوب الإسيانى إلى هذا الحد من المغالاة2” 22 . 

ونكتفى بهذا القدرمن مواجهة نصوص الأدب والإسلامى» 
والموريسكى بعضها ببعض. ولقد استطعنا التعرف من خلال تلك 
المواجهة بين الأدبين على أن معظم الحالات التى عالجهالأدب 
«الإسلامى) الناضع للرقابة الرسمية بمواربة وازدواجية محاولاً بهذا 
المسلك إعادة تصنيف الواقع العاريخى من خلال مثالية غير منطقية 
تعرض لها الأدب الموريسكى المكتوب فى الخفاء والبعيد عن أعين الرقابة 
المتسلطة محاكم التفعيش بحرية تامة وأبدى فيها وجهة نظره الصريحة. 

ويحق لنا فى النهاية؛ وعلى ضوء ما سبق من دراسة: التأكيد على 
هذا الاستنتاج: كلما زادت حهة التناقض بين الأدبين «الإسسلامى؛ 
والموريسكى كلما ازداد الشعور بالتكامل بيدهماء فكلاهما قد بذل - 
كل على طريقته - أقصى ما فى وسعه من أجل الدقاع عن الشعب 
الموريسكى المقهور. 

وقد أثبتنا صدق هذا فى مناسبات عدة تهدف جميعها إلى الدفاع 
عن التعايش السلمى وإدانة التفرقة الاجتماعية. (كما يجب ألا ننسى 
نقاط الالتقاء الكثيرة بين كلا الأدبين المذّكورين ) . 

إن قسراءة الأدبين مسجتمعين يعين على تصور مدى مكابدتهما 
وإصرارهما على تسجيل الخنطة الجهنمية لامتصاص مسلمى إسبانيا 
الأواخر حضارياً وعقائدياً « 


اخرفن 


-1١‏ نستخدم هنا اصطلاح «الإسلامى» على الرغم من اختلاف وجهات النظر الدقدية 
فيه. فيرى «كلاوديوجيين» 
سزوه]8 ع1 رع زوجع معطم ا .ممتاء201 نم00 [دع1510] 5ه عتسنقع 1ت" 
1 5[/51611 25 111618016 لنامة ,"ع لتوماعط عط لقة [ع/اه2]0 لوز 
(1971 رووةة2 .اولا 
إن مفهوم دإسلامية؛ الأدب تحب إعادة صياغته آخذين فى الاعتبار أن مجاله 
الدلالى لا يعبر عن واقع المسلم, المهان اجتماعيا فى إسبانيا خلال عصر 
النهضة. 
ولا يتفق وفرانكئيسكو ماركيز بيانويبا» مع الرأى الابق لأنه يعتبسر أن الأدب 
«الإسلامى» قد ساهم, ولو بطريقة غير مباشرة, فى الإشادة بالأقلية الجديدة. 
وعلى أية حال فلكل من الناقدين ما يعزز وجهة نظره؛ وما يؤكد ذلك أننا عند 
قراءتنا لتفسير «بيانويبا» «لإسلامية» الأدب يصعب عليدا التخلص من انطباع 
التداقض العميق الذى تحدثه فينا الرواية المدجمة أمام ما يحيط بها من أحداث 
فظيعة. ونعرض فيما يلى وجهة نظر «بيانويبا»: 
«يخضع؛ كلاوديوجيين؛ مفهوم الأدب الإسلامى ذاته لمراجعة غير دقيقة لأنها 
تخلو من إشارة واضحة إلى الهوية الاجتماعية الحقيقية للمسلم أو المدجن 
الإسبانى؛ الذى ظل هدفا لجحود مبالغ فيه. إن الإشادة بالمسلم فى صورة فارس 
نبسيل كان يعمق فقط الازدراء تجاه المدجن ؛ المصنف ضمن أحط الطبقات 
الأجتماعية. . 
وأنا لا أعتقد في دقة هذا التصميف . فالأدب «الإسلامى» قد أصاب عندما بذل 
جهداً أخيراً فى التغنى بفضائل المسلم» والذى لم تكن مشكلته تكمن فى 
العفرقة الاجتماعية, بل فى محو شخصيته بالازدراء المضارى والتحقير 
البشرى.. كانت صورة المسلم. كدموذج للفضائل الأرستقراطية: تهدف إلى 
الإشادة بمجموع المسلمين؛ دون تمييز بين المستويات الاجتماعية». 
-قم1115 20205 نان ,"62505 16ر20 01205 1035" 12011509 132مأة 1ط هام 03 3آ) 
.2.8 ,1982 000 ,110811165121205 
ومع ذلك يعترف «بيانويبا» بأن الاحتجاج المستعر الذى كان يحمله هذا الأدب 
الثالى؛ لم يؤت ثماره المرجوة على أرض الواقع : فلم يستطع عرقلة إجراءات سلطات 
محاكم التفعيش ولا إيقاف الشعور بالعداء خلال حكم فيليب الثانى والثالث. 
ومن جهة أخرى فإن الإبهام فى الرواية اللدجئة قد حولها إلى مجرد أدب تسلية» 
لأن الرسالة الكامنة فيها كانت «مستعرة جداً لا يستطيع أن ينتبه لها سوى بعض 


ثانا 


الدوائر المثقفة» (0.8 ,.]» .م0) 
-.00017770/1© .م ,1943 ,تع سقتاصدك ,0510 ,1 .ا بداعلامم 2[ عل وعمعع 02 
ل ,مول .[اناظ ,"عاعع51 11 بله عمعدم185 دع عمتورع از[ عللتطامم سهد ما" 
-345 ,65-85 .مم ,(1939) 201 ,447 - 433 ,296 - 281 ,50-157 .رم ,(1948) مآلا 
.(1942) 517 :265-289 .مم ,(1941) 2111 :213-227 .مم ,(1940) 2011 :351 
.5-5 .مم ,(1944) 302071 :96-102 .مم 
4- يعتقد «فرانئيسكو لوبث إستراداء أن بارون «باربولس» كان يهودياً متحولاً إلى 
المسيحية. وأيا كان أصلهء فإن هذا السيد قد دافع عن الموريسكيين وعن حقهم 
فى التعايش السلمى» وأنه عندما فعل ذلك قد تصرف كنبيل أرغونى أصيل لم 
يكن التسامح الدينى عنده يتعارض مع مصالحه الاقتصادية. انظر: 
حلاع1 0012110 ,122118 وومطضعط 12 لا عزهرعءمعطق 181 ,855204 جعم16آ .)0 
.(1959 ,154230110 ,للظفع ,10لنادة تو لا 105 
ومن جهة أخرى. فإن «لوبث إسترادا» و«وجون !. كيلير» قد عقدا مقارنة بين 
النظرة المغالية للموريسكي الإسبانى وبين تمجيد غزاة أمريكا الشمالية للرجل 
الهندى عددما لم يعد يمفل تهديداً لخططهم التوسعية فى الولايات المتحدة. انظر: 
-مخ ؤه كتمقادء 57[ عط 10 18لألرمععق أءرعء!' طاكتمدم5) ع زلدمععمعمم اظآ 
وستامجد© طرول]ة غ0 .لالمنا عط" ,(دمتا2[دكم مكلا مه كدعء 1ل عل دتمم 
.(1964 ,[انلط أعمجقط) بووعمط 
ه- مقسةة قوع د26 لناة ,"018 116284[ فتاقعنا2 تت ملزوتم أعل حنمت 8 ونه" 
.-7.مم ,1982 ,3تواعع822 رمع106 ملعنط رمقمك 
5- بالنسبة لملابسات نشر وحروب غرناطة الأهلية»» انظر: 
له "ع زه تعء رع طم" 1 [عنحول8 1أو و10 عط]" ,معمهسةن) 5016030 تدتنقكةا 
.(1976 ,ه805 رورعطوتاطنظ عمتردبه1' بقائل8 عل جممط 
توجه المؤلفة انتباهنا إلى ملابسات أخرى مهمة متصلة بهذا النشر: 
فوبيريث دى إيتاء الذى أمضى حياته بين مرسية وغرناطة قد طبع الجزء الأول 
من عمله :5448 ١؛‏ فى إقليم أرغون؛ الذى اشتهر تيلازه المسيحيون بالدفاع عن 
الموريسكيين. ولم ير الجزء الفسانى النور حستى عام 1514» على الرغم من 
محاولة المؤلف نشره عام ٠و‏ وعندما صدر العمل أخيراء كانت بعض 
نسخه تحمل إهداء فيه إشارة إلى طابع من «كونيكا». وتذكرنا وماريا سوليداد» 
بأن «وكونيكاء» كانت فى ذلك الوقت عاصمة إقليم يخضع بكامله ليد عظيم 
من أصل موريسكي. 
ومن المحعمل أيضا أن يكون «أنخيلو تناوه - وهو تاجر من فيدسيا استقر به 
المقام فى سرقسطة - قد وضع كعاب وددى إيتاء هذا تحت رعاية وخوان دى 


5 


أرغون؛ والمعروف بمعارضته لمحاكم العفتيش. 
ولا تشكك «ماريا سوليداد» فى احتمال قيام «جونغالو ماتيو دى بريو» - خريج 
جامعة غرناطة وأحد أعضاء المجموعة الأدبية التى كانت تجتمع بها - بإعطاء 
العصريح بدشر الجزء الأول من وحروب غرناطة الأهلية». فلا بد أن تكون 
أصوله مخعلطة بالدم العربى, ولذلك أعجبته الذكريات القديمة التى أثارها 
«بيريث دى إيتا؛ فى كتابه عن مملكة عبدالرحمن الناصر. ومع ذلك فقد اكتفى 
فى تصريحه بالقول بأن رحروب غرناطة»» المحرجمة من العربية: ععبارة عن 
مؤلف للتسلية لا يحتوى على شىء مخالف. 
/- يرى «١‏ كابانيلاس عقووئوط ,110ئاكةن) [ع0 وكمهلخ 0ظتللدضمرع 0ع115هج1 اك 
.(1965 ,0132203 ,73طتتقطاكث 15 عل 10 
أن «دى لونا» وددل كاستيو» قد خاطرا بالمشاركة فى هذه المهمة الصعبة اعتماداً 
منهما على الثقة الرسمية التى كانا يتمتعان بها بصفتهما مترجمين للملك 
الإسباني. ومن جهة أخرى فإنهما كانا يتميزان بعدم اتتعصب وقد حاولا 
الاستفادة من هذه الميزة. ولا بد أن يكون «دى لونا» - كما يرى «كابانيلاس)» - 
الشاب اللمتحمس. هو الذى شجع :دل كاستيو»» العجوز الكاثوليكى., للقيام 
بهذه المهمة. 
ومن المعروف أن الاثدين قد قاماً بعرجمة الألواح الرصاصية واحداً بعد آخرء لأن 
السلطات كانت تريد التاكد من عدم حدوث تزييف فى الترجمة : فقد كلفت 
السلطات ددى لونا» بالقيام بالعرجمة الأولى ثم قام ددل كاستيو» بالتعرجمة 
للألواح مرة أخرى دون أن يطلع على العرجمة الأولى» , 
ويبدو أن المترجمين كانا يدخران لأنفسهما دورا مهما عند الكشف عن أسرار 
الألواح الردصاصية. فالكتاب الرصاصى الذى يحمل عدوان «تاريخ صدق ! 
لإبخيل المقدس» يتنبأ بأنه مسيتم اكتشافه على يد قسيس موقر وإشارة مؤكدة إلى 
دون بدرودى كاسعروء قسيس غرناطة»» وبأنه سينعقد بعد ذلك مجلس عام 
الأسائقة فى جريزة ابترض ورعو فية شرح ييحتوى الكناب على ودزتخاوة 
متواضع بتوفيق من الروح القدس. وسيقتنع نع الجصسيع ويكون الدين واحداً 
وتعلاشى المعصية من على وجه الأرض» (المرجع المذكور. ص/١؟‏ ) . من امحتمل 
أن يكون «دى لونا؛ وددل كاستيوء هما المقصودين بعبارة ومخلوق متواضع» 
والذى ستقع على عاتقه مهمة شرح محتوى الكتاب. وإذا كان هذا التوقع فى 
محله يكون الاثنان قد نبمجحا فى تعظيم شخصيهما بما يخدم مخططاتهما من 
أجل إيقاف حملة الطرد الجماعى لإخوانهم الموريسكيين. 
8- ,1970 ,مع610آ ,التحظ ,متطوقة[مطء5 طاكتههمة صا وطدعة غط)ا له 1ضضقارآ 
10-1) .مم 
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- نشكر للزميل «ماركيز بياتويبا» تزويده لنا ينسخة من أبحائه العى لم تدشر 
بعد. وانظر أيضا دراسته عن : 
-ع) لا وء[2روورء لناجة ,ملقادء ع0 5220685 تمفمكتط و[ ه عامء1] مرمم أظآ 
.(229-335) .مم ,1925 ,0كلدل/8 ,كتصطة!' رعأه زند0) آعل كقمر 
-1٠‏ لايستبعد وماركيز بيانويباء الأصل الموريسكى لكثير من هؤلاء امؤلفين 
«الإسلاميين. فهبيريت دى إيتاء يمكن أن يكون - وفقا للناقد - من أصل 
مسلمء ويمكن أن يكون «بيضستى إسبيديل» مرتد عن الإسلام أو اليهودية أو 
عنهما معا. 
أما الباحثة وماريا سوليداد؛ فليست متأكدة من الأصل المسلم ل «بيريث دى 
إيتأه بسبب يعض العبارات اللاذعة الى جاءت فى وصفه للموريسكيين: 
«الموريسكيون الكلاب الملحدون؛ والتى لا يمكن أن ينطق بها لسان من كان 
مسلماً. 
ونحن لا نوافق الزميلة الباحثة فى هذه النقطة بالذات : فكثير من المرتدين قد 
قسوا على سلالتهم لكى يظهروا ابتعادهم عنها . ويكفى أن نذكر هنا أن 
«فرنائدو دى روخاس» كان يسمى اليهود «شعب العيدى بيعما كان يؤ كلد ودى 
لونا» بأن المسلمين العاجزين عن فهم دين المسيحء سيخلدون فى ناو جهدم. 
- -اتدظ - نزلاند8 .18 عل مامعتصص]1 ,1 .املا دلقصمر0 عل 5ع1زون تمدعنا 
,1913 ,885080 رع ذا 
؟فك- «العاريخ الحقيقى للملك دون دورديجوو, يصحدث عن السبب الرئيسى 
لضياع إسبانيا وعن احتلال المنصور ملك أفريقيا لهاء كما يتعرض لحياة املك 
يعقوب المنصور. وقد ألقه العالم العربى القائد أبو القاسم طريف بن طارق . 
وترجمه من العربية الغرناطى «ميجيل دى لوناء, مترجم الملك دون فيليب 
.(55-56.مم 1701.11 ,3/1011 
1# - إن محاولات «ألونو دل كاستيوء لإزالة الشكوك فيما يععلق بعقيدته ووفائه 
للجانب المسيحى تبدو واضحة . فعندما عيّن مترجماً رسمياً عام ١681‏ 
كتب: : وأقدم القناء للمسيح سينناء وأعهد بنفسى إلى حماه وإلى 
جوارالمباركة العذراء مريم. سيدتى ونصيرتى» .(13.م ,082020135 لناررّف) 
ويعترف «كابانيلاس» بأن «دل كاستيوء ولم يعدم يعض المواقف التى ظهر 
فيها وكأنه ضليع فى فن التملق» (المرجع المذكورء ص" 1 ). 
و ان اد صر ا ال 2 
غالب إلا الله) يقصد الإشارة إلى انتصارالمسيحيين الذى ميقضى على الحياة 
الداعرة التى كان يعيشها سكان آخر تملكة إسلامية . ويبرر هد كابانيلاس» 
تزييف «دل كاستعيوه للشعار السابق قائلاً بأنه كان يريد بذلك تجديب إخواته 


رداق 


فى السلالة المواجهة غير المتاكفئة مع العاهل الإسبانى. ونسمح لأنفسنا هنا 
بالاختلاف مع دكابانيلاس»: فبماأنددل كاستيو,هومؤلف الألواح 
الرصاصية؛ فهذا دليل على أنه كان يعمل مع كلا الجانبين المتصارعين فى وقت 
واحد. وهذا لا يعنى أن «دل كاستيو» كان ذا وجهين ومنافقا: فمن المحتمل أن 
كلا الديانتين والنقافتين كانتا تصطرعان فى نفسه. ومن الكلمات التى قالها 
«دل كاسعيوء على فراش الموت يمكن أن نلاحظ الهم والضيق اللذين يغلفان 
قراره الأخير باختياره دين المسيح. ويبدو أن الكلمات قد خرجت من فمه بعد 
صراع قاس للضصير: وهذا الذى تلقيت هو جسد سيدنا المسيح. هذه هى 
الحقيقة, وما عداها هراء..» 
-263) لتاجهة ,852 10110 ,2 عققم ,./ا .يع1 رعاموكا8] مرعدذ [عل مالطاءرم 
.14-15.مم ,قهقاع1 
ولا نئس بعد هذا كله أن مسيحية «دل كاستيوء وزميله «دى لونا» كانت محل 
شلك ما حمل «بدرو دى كاستروه إلى الدفاع عنهما بعد موتهما. 

-١4‏ تقتصر دراستنا على النشر «الإسلامى» الذى كان بمشابة الأصل لهذا النوع من 
الأدب فى إسبانيا: ابن سراج. أو ثمين وداراخاء حروب غرناطة الأهلية, 
العاريخ الحقيقى للملك دون بدرو. ومعظم مؤلفى هذه الأعمال قد احتموا 
بالمجهولية التى تغير الشبهات. ولقد نزعت ظاهرة «إسلامية» الأدب إلى 
الامتقلالٍ بعد ذلك عن الأصل وأصبحت موضة أدبية داخل إسيانيا 
وخارجها. أما وسرفانتس» ودلوبى دى بيجا؛ فيستحقان دراسة خاصة ولا 
يمكن أن ندرجهما ضمن اللؤلفين السالف ذكرهم. 

8- نحن على وعى تام بأن الأدب الموريسكى - المدجن يحفل بكم هائل من أعمال 
الخيال التى لا يخلو بعضها من جمال وذوق. ولقد قام كشير من الدارسين 
أمغال «ألباروجالمس». «دأوثمار هيجى؛ ودجيين دى روبلس» بطبع عدد كبير 
من الأساطير والقصائد الملحمية؛ ونحن أيضا بصدد إعداد دراسة عن 
«بولوكيا؛, الأقصوصة المدجنة الجميلة ؛ وعن أصلها العربى. 

- يحذر «ماركيز بيانوييا؛ من المواقف التعصبة لكل من مدونى التاريخ 
الإسلامى وخصومهم من الكتاب المسيحيين: «فوثائق كلا الفريقين تعركز 
حول المظاهر الأكثر حدة فى المشكلة الموريسكية, وإذا أخذنا فى الاعمتبار 
وثائق طرف دون آخر فإننا نغفل جوهر الصراع بين الاثنين. وصورة الصراع 
التى رسمها كارديلاك هى صورة أصيلة, لكنها لا تحتوى على مجمل التجربة 
الموريسكية ولم تأخذ فئ الحسبان الوجه الآخر للآراء والمواقف المسيحية» 
(«مشكلة...) ص" 414-4). 

١١7‏ - للتعرف الشامل على هذا المؤلف, أتظر الأعمال التالية: 


لذن 


"عمل تطتصهن) 751030ع/زملآ 13 عل 3300ل مالعزناصقتم دنا" بإعبمو1] .طا] 
35 وطعع0ة84 هون[ نكو :(49-74 .مم ,1958 ,3263111 ,.لمخ- اذا 
قلطا نمع ملوناقعة عل مطععمدل! عط بصم ره ,رلطة عتأطوعم ؤه مناوآة 6 
-83 عكنالا" :(130-132 .مم ,1967 ,لاغننا ملإعه[م[تطظ مرعنه84) "فده 
."020011605 5علزع1 105 83[0 0232203 مع عأامم م3845 ونا :دوعر 
.(297-302) .مم ,1956 ,201 ,.لمة - نلف 
«ماريا تيريزا ناربايس؛ تخ حالياً تفسير فتى أريبالو بالكامل كما أن لها 
الكثير من الدراسات المهمة عنه. 
4١1--19ة2‏ نتدكث أعناع 101 نر دجء5ن]1 مدزلن1 لنامة ,297 - 17[ .ؤ[م8 ,ماع12" 
-تانال 18 عل دع11016طز8 3[ عل 2005 تسقزلة لا دعطقعة دومات قناصة]8 روم 
.218-9.مم ,1912 ,8020110 رعكاقعة]1 .8 ,ها 
نحعرم الطريقة التى نقل بها كل من الناقدين المذكورين عن المخطوطات 
الموريسكية» لكددا سنعتمد فى كل ما هو أساسى على منهج ل. ب . هارفى. 
١4‏ - .5 .101 بقتره)5 نآ 15 عل وتدوعلدعخ لأوع8 دآ عل وع6 811101 ,26 - ٠7‏ .1/5 
٠؟-‏ على عكس ذلك يقدم لنا أدب الخيال الموريسكى قائمة طويلة من الأسماء 
العربية أو الأسطورية مغل: على بن أبى طالب» لوط يحيى, عمرء بولوكيا. 
وتقدم لها الخطوطة 21 والموجودة بمعهد الدراسات العربية تمدريدء 
مجموعة من العزائم والرقى مستوحاة من بعض أسماء الأعلام, كما تقدم 
نماذج لأسماء ذات أصل إسلامى. ونشك فى أن تكون مثل هذه الأسماء 
مستخدمة بين الموريسكيين: فليس من المعقول أن يبدأ المؤلف مخطوطته 
بالحديث عن أسماء شائعة بين قومه. ولذلك فمن المحعمل أن هذه الأسماء 
كانت موجودة فى النص العربى الذى نقل عنه المؤلف امجهول. وها هى بعض 
الأسماء التى وردت فى الغخطوطة 70037/1: 
«الأسماء الآتية هى أسماء أشخاص: محمد إبراهيم, مرسى, عيسى . على. 
زكرياء دانييل, حسن, أحمدء عبدالله, العبدالله, الحسن., الحسين 
الإمكندرء قابيل؛ هابيل؛ يونسء آدم, داود. سليمان» فاطمة: عائشة؛ مريم» 
خديجة: (11 ,101). 
انظر هذه الدراسات التى تتناول اسم فتى «أريبالو»: 
3 ععطه؟ وتلنطو" :دع2070ة]! مدعنع1 11323 :"..لطة عتطدنة " بإعتصدآ .لآ 
“0 
؟؟-انظر :عو ولتعمعع؟ ,لإءاسا8 تعصسا؟ معدتعمد1 دمل عل [قلمدوة 81 ناظظا 
,175 ,15130510 بلقدماعدل! .180 ,رومءذممم دمآ ,أممعتة .0 دعلعع 8162 
47-6.م2 


دقن 


“لا لمعل فمقصفظ دع مقنهاأناقناده ع زه أعل وعرععمف" علخ أعطعةظ] لام 

ومع ,"ومعواءوج 105 عل هنأك آناي<ء 5[ وأققط 0535202 عل 02103 13 
211 ,(1965-66) 2111 ,قمع تطدةا15 5ه أل نذاو عل مالتتاقم] اعل 

4 تنبغى الإشارة | إلى أن بعض الموريسكيين فى العصر الذهبى كانوا يمتلكون الملابس 
الزاهية والحلى أيضاًء إلا أن الأدب الموريسكى قد ججردهم من هذه الأشياء. 

ه8- - ونسوق هدا ما ذكره وخوليو كارو باروخا» فى كتابه: 

(114. .م ,1976 ,7130130 .151840 .80 بقلقمهع0 عل مزع [عل ومء715متم 5مآ) 
نقلأعن «بيرمودث بدراثا» : «ويلبس الملسلمون الغرتاطيون الحرير والصوف 
الفاخر بألوائهما الجميلة: وإن كان من المعتاد أن يلبس الرجال الحرير الأسود 
بجميع درجاته؛ وأن تلبس النساء الحرير الملشغول والمطرز الأكفر قيمة, والتى 
تساوى الخلة منه ما كان يدفع فى الماضى كمهر». 

- كل الاستشهادات التى نذكرها حول الموضوع مأخوذة من الدراسة المذكورة. 
العادات الحسنة التى يتحدث عنها فتى «أريبالو؛ فى تفسيره والتى وردت فى 
مسخطوطات أخرى لا تعنى بالضرورة أنها كانت تشكل ركنا فى التقاليد 
الإسلامية التى تعرف عليها فتى «أريبالو» من خلال ترجماته عن العربية. 
لكن إذا كان مؤلفنا قد تغذى على هذا الكم من التراث الإسلامى فإنه لم 
يفلح فى تطبيقه على شعب فقير ماديا ومتخلف حضارياً. 

/1؟- نعد فى الوقت الحالى دراسة عن الجزء الخاص بالتنجيم ( بعد نسخه) فى هذه 
الغخطوطة بالتعاون مع خريجتين من جامعة 216 لآ , وهما: «كليير مارتين» 
و«لويسا بيامونكسى). 

- يعد الأستاذ وألبارو جالمس دى فوينتس؛ وأنا معه لطباعة ودراسة هذا النص 
الموريسكى. الذى لم يلق العناية التى يستحقها منذ أن نشر «أوليفر آسين؛ فى 
مجلة «الأندلس » عام 15177 » بحثه الرائع تحت عدوان: 

6 52 .815 [ع0 والنطو8 رعمه1 06 :20115200 ,تعمتة' عل معدترمتم ولآ) 

5 (02(/30805) تل6اععع00[1) 13 
ولقد ترجم هذا البحث إلى الفرنسية وأعساد نشيرة «ميجيل دى إيالساء 
ودرامون بيتيت» فى الكتاب الذى خصصاه لموريسكى تونس. 

...١ 5‏ استقبله بوجه بشوشء ققد كان رقيقا فى معاملة السيدات... وبما أنه 
كان شجاعاً وفطناً فقد استقبل الغلام وقال له : يا صديقىء أبلغ الجميلة 
«فاطمة» شكرى على ما أرسلته لىء وإ ن كنت لا أتحلى بالصفات التى تحعلنى 
أهلا لاهتمام سيدة فاتئة. أدعو الله بأن يعيننى على خدمتهاء وأعدها بوضع 
منديلها على رمحى الذى سأحمله فى ساحة القتال . لأنى أعتقد أنبى يبحمل 
هذا المنديل المرسل من سيدة جميلة سيكون النصر حليفى؛ (حروب غرناطة 


لمكن 


الأهلية الجزء الثانى» ص8؟ ). 

, ".ا 410 - ؟ 409 .1015 ,131018 كلمة (3]20170) يمكن أن تشير إلى تة 
أرض أو مكان ما بواسطة حائط أو حاجز . كما أنها يمكن أن تشير إلى التعبير 
الذى يعنى «توارى الفرد من النجل أو الاحترام أو الخنوف» رانظر ودفاع...؛ 
ص/ا؟؟). 

١‏ "- للاطلاع على المراسيم التى تحرم استخدام اللغة العربية وبعض المظاهر الأخرى 
من العراث الحياتى للموريسكيين, انظر: 

47 ,ناك .ره واقمععة وأ:ة0 .8/1 
وتجدر الإشارة أيضاً إلى أن «دييجو أورتادو دى مسدوثا؟» قد تحدث عن هذه 
المراسيم فى فقرات من كتابه عن وحرب غرناطة) 29 .مم ,177 ب9أع173162) 
(.55لا2 وفيها نجد دفرناندو بالور». المعروف بابن أمية, يخطب فى مسلمى 
البيازين مسعخدماً عبارات تبدو مأخوذة عن العالم الموريسكى «نونييث 
مولاى0. والمشهد يوحى بتعاطف المؤرخ مع امجتمع المضطهد. 

؟ "- -11780 .10 ,.7ا1 ,70[3تمقع 1218013[ 18 عل 1م1115 رتقدعكء11' عورع0 0 

40 .م ,1885 - 1881 ,8430210 موالاممة 

مك دو ز[طز8 ,245 5ع .715 ,اقبعاموة مأعاععلء /ز 2 اع 12[ ع0 203110لام 

2.301 ,..عقنالا ,لزع بصو .ظ..آ لناجة) 8120210 ع0 ل[ممماعة]] هعم 

شهد على سارمينتو الإهانات الى ترات لها البسساء الجرناائيات بعد 
احتلال المديئة. ويروى لنا مؤلف وتلخيص التلخيص» بعض التفصيلات : 

وضاعت خرداطة على هد عدالله الفقين وقتولت المدينة إلى مهرجان 

للكافرين» وأهينت السيدات والآنسات, وسقط النبلاء». 

(2.74 ,"..0 أل كناقة18 انآ" ,لإم رو لنامم) 
يبدو أن المتلمين الغرناطيين قد ذاقوا الكشيسر من الهوان لأنهم الشسعب 
المهزوم. ولقد عاد فتى «أريبالو» أو زميله «باراى رمينجو؛ للحديث عن المأساة 
فى وتلخيص التلخيص»: 
(2نع )2 اعدآ ,عع ل سطصة0) عل 20ل أوتع/الدتا 18 عل هعع:81110 ,949 0 فنا 
«لقد سمعت بأن الرجال كانوا يلعبون الورق للفوز بالآنسات, اللاتى يبعن 
بعد ذلك إلى الجمهور, هذا ما آلت إليه غرناطة زهرة الشرف. ل 
الا ص 5 /ا). 

تنبغى الإشارة إلى أن الأدب الرسمى قد تحدث أيضاً عن المزاد العام الذى بيع فيه 
ري : فلقد وصف «دييجو أورتادوء المزاد بقوله: «لقد 
جردوا من بيوتهم وأملاكهم؛ وسيق الرجال والدساء والأطفال أسرى مقيدين 
ليباعوا ويعيشوا فى أرض بعيدة عن أرضهم..» (المرجع المذكور, ص”). 


يدان 


4"- ومن جهة أخرى: يمكن أن يستشف شعور «بيريث دى إيتاء بالقلق إزاء تحويل 
الموريسكيين بالقوة إلى المسيحية. لكنه لم يجرؤ على إدانة هذا الإجراء؛ ولا أحد 
يعرف ماذا كان سيقول نا لو لم يكن واقعا تحت ضغط رقابة محاكم التفتيش: 
«فى ذلك الوقت.. أمر الملك الكاثوليكى ودون فيليب»: مدفوعا بوازع دينى 
وبقصد تكريم الرب , مسلمى غرناطة بطاعة الله سيدنا وأن يغيروا عاداتهم 
ويتركوا لغتهم وألا يستخدموا قوانيهم, وألا يقيموا حفلات الزفاف على 
طريقتهم, وأن يكفوا عن إعداد طعامهم بشكل مغايرء بالإضافة إلى أشياء 
أخرى حرمت عليهم لأنه ليس من المناسب الاستمرار فيها. وقد أمر بكل هذا 
لكى يتأقلم الموربسكيون على العادات المقدسة للدين الكاثوليكى وينسوا 
عادات أسلافهم وتعاليم قرآنهم... وحسنا ما فعل لأن هذه هى إرادة الله التى 
يدفذها الملك, فلا يمكن أن يحدث شىء فى الوجود إلا بإرادة الله. وقد شاء 
الله أن تختفى تملكة المسلمين القديمة وأن ينبعرع حكم المسلمين منها. وإن كان 
هذا قد تسبب فى إراقة الدم اللسيحى وتبديد ثروات جلالة الملك وتدمير 
الكثير من الحواضر التابعة له أو غرناطة التى مقطت وضاعت إلى الأبد» 
(حروب غرناطة الأهلية, الجرء الثانى» ص” ) . 
هما - للتعرف على المزيد من أخبار هذه العائلة الغرناطية المهمة انظر: 
ع0 2030 ,27 10أمأو أع0 أنة2ة23 013032023 2[ ,قتاع عتارآ 06 مع56 و5 نار[ 
.أ .م0) 2زمنة8 0جةن) 10أنال نز ,1975 ,6122202 ,قتطسقط[ة 13 
5"- يول نص الامشياز: «... كان شديد الطاعة والإخلاص لملكه. ولم يكن أقل 
وفاء فى أشياء تتعلق بنا» (6,72 ,"...20821051110 0لا" ,لإمصدتة نداوة) 
/ا"ا- من يريد الاطلاع على مزيد من نماذج الصلابة الإسلامية وانعكاسها على 
الأدب الموريسكى فليقسراً: لا ,..كهعنافط0 اع وعناودتمه84 ,ع3 [انة لمق ..آ) 
".7216" ,المتد8 - تعمفناآ ..آ 
/*1-.481.م ,اله.جه ,ع2021118ة0 لتامة ,ا 7-208 101.205 ,9067 .وتم ,.8.10.80 
0510 1 .701 بلمقعضة0) وتععسقتدهآ ,ملع بقاعمع 221 معاقعده© اموعدم 
.20 - 219.مم ,1947 ,112030 
توجد ماذج كشيرة من «الرومانث؛ المعادى للموريسكيين» ولكى لا نفقل على 
القارىء سنقدم له ثموذجا آخر فقط: 
الأنسب للموريسكيين 
بيع التين والزبيب » 
جمع أرباح 
الفجل والكرنب, 
والإبحار على ظهور الحمير 
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من تُدديًا إلى باستراناء 
لا انتظار التلاشى 
فى اختراعات حالمة, 
بصحبة مسلمتين قذرتين, 
تطبخان حبات الفول, 
لديهم ما إليه يحتاجون 
دون انعظار ل وخاريفا» ودداراخحا), 
مهرتان بلون الأوز العراقى 
بذيل, وعرف مخضبة بالجتاى 
لم يدل منهما مرور الأيام 
وهما فى محلهما تقبعان, 
ماذا تريد الحمارتان بأكثر 
من جحشين يصدات عردهما الأخطار, 
يجلبان لهما الصابون والزيت 
عيدا بعد عيد. 
(المرجع المذكورء الجزء الشانى» ص "8 ١‏ ) . 
٠‏ 4- -21[13 ,1600 عتم1ع8 ع1لأة ع امآ طكتمدم5 ضز 8100 أقارعاستامء5 ع1" 
,قة1طمآعل0 
1- باستئناء «ميجيل دى لوناء يمكن القول بأن التسامح الذى تحدث عنه الأدب 
«الإسلامى» كان تكئة لإعداد المسلم لقبول مبدأ الاندماج الحضارى والدينى 
على وجه الخنصوص . أما الأدب الموريسكى, فعلى الرغم من سوقه لبعض 
المبررات غير المباشرة لصالح التسامح, إلا أنه لا يوجد كاتب واحد من كتاب 
هذا الأدب المدشق يدافع عن الاندماج الحضارى الذى سيؤدى حتما إلى طمس 
هوية شعبه والقضاء عليه. 
ولا يعنى هذا أن الموري كيين الملتعصيين كانوا بمبأى عن الاندماج بل إنهم 
كانوا قد قطعوا شوطأ فيه: وعلى هذا تشهد مخطوطاتهم التى وصلت فيها 
اللغة العربية والدين الإسلامى إلى درجة كبيرة من التدهور. 
ومن ثم فمع «ماركيز بيانويبا» كل الحق عددما أعلن أن الاندماج الحضارى 
للموريسكيين الإسبان قد سار فى اتحاه تصاعدى خلال القرنين 2915 /11. 
والقراءة الذكية للدصوص الموريسكية خلال هذين القرئين تؤكد ما توصل إليه 
الناقد. بل إندا يمكن أن نحده تواريخ كتابة الخطوطات الموريسكية بمجرد 
النظر إلى حجم تدهور الأفكار الإسلامية واللغة العربية فيها. ففى يداية القرن 
السابع عشر لم يقم «منفى تونس» بتدوين مخطوطته باللغة الموريسكية بل 


8 


إنه لجأ إلى الإسبانية مباشرة على الرغم من أنه كان قد قضى بضع سدوات فى 
شمال أفريقيا قبل تدويئه للمخطوطة. 
ولذلك يوجد فرق واضح بين «منفى تونس» هذا وبين فسى «أريبالو» «المدجن» 
الذى كان يكتب بلغة قومه فى النصف الأول من القرن السادس عشر. 
9 4- بالنسبة لتاريخ تحرير هذا الدصء انظر: 
"...010 نكو" ,مع 323[ ."10.1 / ]83:81 - تعممنآ .هآ 
“3 4- .306.م ,1972 ,0و8 مقتلفكقةة) ,مقعع,ط0 ع0 5معنةكل8 مترعلناءوع اعدط 1/102 
4؛- انظر : .43-45.مم .011 .2ه ولقدعة وأع:02 .81 
ه4- انظر : 774 32780أععذ أ ماأناءدنامقم [8 رمععد الى تعطعقةة5 دعلمءع11 
,2 20130 ,ماع01 ,الشظ ,1 ,ىأرو عل [هدماء8]3 وععاه [اطنظ 12 عل 
5؛- انظر: 06 لز 118ثلاء5 عل 1510620 538 ع0 ذواعع201م قمع قمر [طمرط قم[ 
ملعأة [ع0 [مرومدء 151323 [2 730زما لع ملإزأوععع لم لطعلا باطط1 أ[أىم 
.قلقم عل [قدماع 112 وععا0 1 [طز8 15 عل 774 .كط أعل 5ع1ه21[01 5ع :20/1 
/!4- انظر : "..6]مع11 م220115 11" ,0672ا11130/ا جعناونة81 .1 
8- انظر أيضاً تعليقات «م.س. كراسكو؛ على تنبؤات «بيريث دى إيتا» 106) 
(2.53 ,..1511ه18100 
4- للاطلاع على الدراسة المقارنة الأكشر تكاملاً لوصف الأندلس» انظر: 
01 213 ,1183137862 .11.1 
٠‏ - يوجد تشابه آخر بين الكاتب «الإسلامي» «بيريث دى إيتا» وبين فتى «أريبالو» 
يتعلق متركيبة أعمالهما ذاتها. فالاثنان يلجآن إلى المقابلات الشخصية 
المباشرة لجمع المادة «والعاريخية». 
ففى عام ١686‏ زار «بيريث دى إيتاء؛ «بيانويبا دى الكارديتى» والتى طرد 
الموريسكيون منها. وهناك تحدث مع «دفرناندو دى فيجير واء «التونسى» الذى 
روى له قصة مشاركته فى ثورة «ألبوخاراس» (البشرات) وقصة عثوره على 
خطيبته ميتة فى المديئة المنهوبة. (ألف «كالدرون دى لا باركا» قصيدة شعرية 
طويلة فى مأساة هذا التونسى». 
أما فتى «أريبالو» فقد طاف بجميع أنحاء إسبانيا . وتكشف مقابلاته العديدة 
مع الذين بقوا أحياء بعد احتلال غرناطة ومع غيرهم من مدونى التاريخ 
الإسلامى عن محاولته المستميتة للوقوف على حقائق غروب شمس الإسلام 
الإسبائى. ولقد قدم له الموريسكيون الذين العقى بهم - عن طيب خاطر - 
أماكن للإقامة, مؤئاء كتباء نقودا. حلياء كما أرشدوه إلى آخرين من مدونى 
التاريخ الإسلامى لكى يمدوه بالمعلومات حول الأحداث العاريخية الرهيبة 
والتى لم يجف مدادها بعد. 


ث6 


(شهنم الناس 


نحوقراءة, مدجنة. لرواية, مقبرة» 


نمالا شك فيه أن وخوان جويتيسولو) كان على بينة من أهمية 
الملابسات الزمانية والمكانية التى تصاحب ولادة العمل الفنى عندما أعاد 
على ضوثها قراءة وكتاب الحب المحمود) لكاهن هيتا 06 6أ165مأعتش) 
(131:3 (وقد فعل هذا أيضاً ميخائيل بختين دى رابيليه('2 عندما أعاد 
قراءة مؤلفات «خوان رويث؛» على ضوء الجو الشعبى الذى كتبت فيه) . 

لقد كانت تلك القراءة الواعية لكتاب كاهن هينا - والذى يحتل فى 
جملة ما يفضله كاتبنا المرتبة الثالئة بعد «دون كيخوتة) و«لا تيليستينا») 
- بمشابة الئواة التى ارتكزت عليها أحدث روايات وخوان جويتيسولوه: 
«مقبرة». يقول المؤلف: 

وأخذت مجموعة الملاحظات التى دونتها أثناء قراءتى لكتاب رخواتن 
رويث؛» (كاهن هيتا) اتجاهاً مخالفاً لما كنت أقصده: لقد أخذت كياناً 
مستقلاً وتحولت بالتدريج إلى إطار لكتاب آخر أو «كتيب للحب انحمود): 
قصة أو قصيدة «مقبرة) («ظروف....). المرجع المذكورء ص87 ). 

وهكذا ولدت رواية مقبرة - طبقاً لاعتراف الكاتب نفسه - متأثرة 
بالمناخ الشعبى لسوق مراكش (خيمة الغناء) والذى عكسه كتاب 
«خوان رويث؛ المذكور, ومن ثم فإن العلاقة بين الاثئين قوية وتحتاج لوقفة 
فاحصة. وهذا بالضبط هو ما تهدف إليه هذه الدراسة : محاولة التعريف 
بما هو جديد من أفكار عسربية فى هذه الرواية الستغلقة على الفهم 
والقابلة لأى نوع من التفسير والتصديف . 

وقبل النوض فى هذه انمحاولة نشير إلى أن «خوان جويتيسولوء لا 
يعتبر فحسب من أفضل الروائيين الإسبان المعاصرين بل أيضاً من 
أوسعهم اطلاعاً . ونريد أن نؤكد على هذه الحقيقة حتى لا يستغرب 


إصرارنا فيما بعد على تقرير صلة الرواية بالأفكار «العربية» وبكتاب 
كاه هيتا وبالأدب الشفهى للرواة العرب. 

لقد حاول الكثيرون فى مواضع عدة الربط بين «خوان جويتيسولو» 
ورجويس». ومالكولم لاورى»؛ (صاده «بايى إنكلان»» «ثلين», 
«جينيت».: وناب وكوف ؟). وإدوارد سعيد». ورواية أمريكا اللاتينية 
المعاصرة حتى ب «بونويل» و«جوياه: وسنحاول فيما يأتى بيان مثل تلك 
الصلات والروابط . لقد استفاد وخوان جويتيسولوء من اطلاعه الواسع 
لكل هؤلاء الكتاب ومن قراءاته العصرية لنوان رويث والحلقيين المغارية(*) 
(رواه القصص والشعراء الشعبيون الجوالة). واتصال رواية مقبرة 
بالعالم العربى لا يخفى على أحد: فقد رأيدا من قبل الظروف التى ولدت 
فيها هذه الرواية, علاوة على أن كاتبها يربط مصيره بمصير العالم 
العربى الذى يعرفه جيداً. ويمكن أن نقول عن «مقبرة؛ ما قاله كاتبها 
عن «عربية) وخوان رويث:: وإنها تضارع عربية كتاب كبار مغل أبى 
نواسء ابن قزمان, أو ابن حزم... لا أتحدث... عن مصادر أو تأثيرات 
محتملة بل عن الإطار الحيوى» (دظروف.. ٠.‏ المرجع المذكور, ص8 8 ) . 

حقاً إن الصّلات الى تربط بين وخوان جويتيسولو» ووخوان 
رويث» وحلقيوا سوق مراكش قوية وعميقة ويجب أن توضع فى 
الحسبان إذا أردنا الغوص فى أعماق هذه الرواية. 

وللتعرف على ما هو وعربى؛ فى رواية مقبرة سنتعرض بالدراسة 
لبعض المظاهر المختلفة للنص الروائى: التأرجح البنائى» الزمانى 
والمكانى» الشخصيات غير المستقرة» شفاهية الرواية ولغتها الغنية 
(») الخلَقَىُ هنا تعنى راوى الحكاية أو الأقصوصة فى حلقة يتجمع فيها الناس 

حوله. ومثل هذه الحلقات كانت تنتشر فى الأسواق والميادين العامة , ومنها 

حلقات سوق مراكش الشهيرة .. وقد تأثر الكاتب بهذا النوع من الأدب 

المسموع والذى كان يرد على لسان رواة الحلقات . (المترجم) 


عو 


الملتعددة المستويات, الفكاهة الأدبية الجديدة, خصوبة التباقضات 
الداخلية وتشابهها مع كتاب «الاستشراق» ل «إدوارد سعيد». 


التأرجحالبنائى للرواية 


أول ما يلفت النظر فى الرواية هو بناؤها الفتوح. وهذه تقدية 
معروفة فى روايات «جويتيسولوه ابتداء من وعنوان هوية)('2. ولقد 
اعترف الكاتب بذلك فى حديث له مع وخوليو أورتيجا): بالضبط كما 
فى وكتاب الحب المحمود)» لا توجد فى مقبرة «وحدة للزمان أو للمكان أو 
للشخصيات)2"0 . 

وتتلخص أحداث الرواية فى عرض صور من الذعر الذى يثيره مغربى 
مهاجر (يدعى طارق) - أكلت الجرذان أذنيه ويتمتع بعضو ذكورة 
ضخم - أثناء تنقله بين شوارع باريس. 

ويستعمل (طارق) الفظ هذا - والذى لا يغزو إسبانيا بل العاصمة 
الفرنسية ذاتها - «كمأوى شتوى؛ له. بالوعة إحدى الحواضر الصناعية 
والتى تبدو أحياناً وكأنها باريس وبيتسبورج أحياناً أخرى. ويشارك هذا 
المنبوذ مأواه مجموعة كبيرة من الجرذان. 

ولقد أمضى المهاجر المغربى هذا طفولة بائسة ومتعشردة فى بلده 
الأصلى, وشباباً يائساً أيضاً عندما كان يعمل فى إحدى المدابغ وفى 
رعاية جياد فرقة عسكرية أجنبية. ولم تفارقه حالة البؤس إلا بعد 
استخدامه لمواهبه كحلقى فى سوق مراكش . ويلتقى المغربى بعد هجرته 
بشخصية غامضة - أطلق عليها الكاتب اسماً حيادياً «ملاك» - طردت 
(أو طُرد) هن وجنة) إحدى الدول الشيوعية المدخيلة. (ينتقد الكاتب 
امججمعات الصناعية الرأسمالية والمججمعات الشيوعية على اعتبار أنها 
مجتمعات مناهضة للحرية). ويسافر هذا «الملاك»؛ الذى أجرى عماية 


+ه* 


جراحية لتغيير جنسه فى المغرب إلى بلدان كثيرة ( نيويورك» باريس ) 
ويتصل جنسيا بالمنبوذ عندما كان يقضى الأخير عقوبة فى سجن 
«تارجيست» . وتعوالى المشاهد الغرامية بين المنبوذ والملاك وكأنها 
نسخة مكررة مع بعض التحريف لمشاهد الحب بين «بيتينا» والمغربى 
«المودينا» التى جاءت فى رواية وجالدوس» (الرحمة). 

ويمارس «الملاك» حرفة البغاء فى المغرب ثم يشتغل بالرقص فى أحد 
الكباريهات وينتهى به المطاف أخيرا إلى الاقتران بالمنبوذ والعيش معه 
فى وكره بدلاً من الجرذان بعد أن مارس معه الحب عدة مرات بين المقابر 
المغربية. ويهرب «لملاك» بعد أن أدركته الشيخوخة:, ويبقى المهاجر 
محل اهتمام مؤتمر أكاديمى عقد فى كاتدرائية جامعة «بيتسبورج». 
وتقبض السلطات الدبلوماسية للبلد الشيوعى على الملاك والساقط» 
وتحاول إعادته إلى حظيرة النظام الشيوعي ولكن دون جدوى. وعتد 
هذه النقطة يعرض عليئا راوى قصة (قصّاص الحلقة فى السوق) ثلاثة 
خيارات للخاتمة : عودة الملاك إلى المغرب واحترافه للبغاء, أو طوافه حول 
مدبغة وباب الدباغ» بحثاً عن حبيبه القدبم, أو العيش فى سلام معه. 

وبهذه الطريقة لم يرد الراوى وضع نهاية لقصته وإن كان الخيار 
الأخير يوعز بخاتمة سعيدة لها. (ولقد فعل ذلك كاهن هيتا (خوان 
رويث) عندما زوج السيدة «أندرينا» للسيد «ميلون» على الرغم من 
مجافاة ذلك للأخلاق والعرف السائدين فى عصره)9* . 

ولا قضى عملية السرد الروائى كما عرضنا لها هكذا بل تختلط 
الأزمان والأماكن والشخصيات والأحداث ببعضها وتعشابك ولا يمكن 
إعادة ترتيبها على نحو ما إلا بعد جهد جهيد. كما لا تتوالى فصول 
الرواية توالياً زمنياً منطقياً بل تعداخل وتعضافرء مغلها فى ذلك مثل 
فصول «كتاب الحب المحمود؛. ولزيادة التعقيد لا نستطيع الفصل بين ما 


تسرده الرواية من أحداث جرت بالفعل لشخصياتها وبين ما هو متخيل 
حدوثه. 

وتبدأ الرواية بالحديث عن الرعب الذى يشيره المبوذ عند تجوله 
بشوارع باريس ولكن سرعان ما يختفى هذا المشهد فجأة ليفسح لمجال 
للإعلانات التهكمية التى يوجهها راديو الحرية للمستهلكين وللؤشارة 
إلى برنامج «رحلة إلى مركز الكرة الأرضية) الذى يتحدث فيه مقدمه 
مع ساكنى البالوعات والتى لا تتضح حقيقتهما إلا فى الفصل الثانى. 
وتتصل أحداث الفصل الغانى بالفصل العاشر والحادى عشر والشالث 
عشر.أما الفصل الثالث فيصو الصدام بين «الملاك» وبين النظام 
الشيوعى لبلده؛ ولا يكتمل المشهد إلا فى الفصل الرابع عشر («أخبار 
من بعيد») حينما تحاول الشرطة السياسية إعادته إلى حظيرة هذا 
النظام. ويتكرر مشهه بمارسة الحب بين المقابر فى الفصل الرابع 
(«المقابر البحرية») وفى الفصل الثامن («مثل الريح بين الشُباك)) , 
بيدما ترد ذكريات المنبوذ لطفولته فى الفصلين: السادس («دار 
الدباغ») والثامن. 

ويتحدث الفصل السابع («صالون الأزواج») عن حمياة الملاك الخدث 
فى بوتيك باريسى, وتكتمل الأحداث فى الفصل التاسع («أندرو 
لاترا») والذى يزور فيه الملاك خطيبه المغربى فى سجن «تارجيست)». 

أما الفصل الغامن («المأوى الشتوى») فيحتوى على وصف مأوى 
المنبسوذ تحت الأرض ويكتمل الحديث عنه فى الفصل الحادى عشر. 
ويتحدث الفصل الخامس عشر عن السوق المغربى الذى يقف الراوى فى 
إحدى حلقاته لرواية قصة «مقبرة». 

ونكتشف فى نهاية الرواية أن الراوى قد ختمها بما كان قد بدأها به من 
الحديث عن تنقل المنبوذ بين شوارع باريس. وهكذا نجد أن الفصل الأخير 


لحان 


وكأنه «يعض ذيل» الفصل الأول» مشكلاً بذلك دائرة محكمة الاتصال. 
دوائرالزمن المستديرة 


الزمن الذى تجسرى فيه أحداث رواية «مقيرة» لا يسم بالتواصل 
كالأحداث نفسها. وقد رأينا من عرضنا لفصول الرواية أنها لا تعوالى 
زمنياً بل تتقاطع وتتداخل. ولنذكر على سبيل المغال أن تنقل المنبوذ بين 
شوارع باريس الذى عرض فى الفصل الأول كان يجب أن يأتى بعد 
الحديث عن فترة الشباب التى قضاها المهاجر فى العمل بإحدى المدابغ 
المغربية (الفصل الرابع) أو بعد الحديث عن العقوبة التى أمضاها فى 
سجن «تارجيست» ( الفصل التاسع ) . 

ونصطدم بأكشر من ذلك عند العدقيق فى أعمار بطلى الرواية» فنجد 
أنهما يبدوان شبابا أحيانا وشيوخا أحيانا أخرى : فالملاك «فتاة 
ناضجة... ذات صدر ناهد وشامخ...)(ص؛ 8 ) فى مشهد الحب بين 
المقابرء على عكس المنبوذ الذى عاد إلى المغرب بعد سدين طويلة («لم 
تمل منه الغربة ولا طول السنين» (ص8 4 )7 2. وعلى ذلك فهناك فرق 
واضح بين عمر المنبوذ وعمر الملاك. 

ولكن البطلين يتبادلان عمريهما فى الفصل الحادى عشر حيث نجد 
الملاك عجوزاً شمطاء تستعين بالوسائل الصناعية (سوتيان مطاطء 
باروكة, طاقم أسدان) للعجمل» كما تعترف برغيتها فى الاتصال 
الجنسى بالمنبوذ لكى تستعيد شبابها (ص817١)‏ وتعترف أيضاً فى 
نفس الصفحة بأنه -أى المبوذ - مازال «قوياً وشابأء("2 . وبهذا الشكل 
يعقاطع عمرا البطلين واللذان لم يتم تحديدهما فى الرواية: دفتاةء 
عجوز, امرأة: لا يهم» يقول راوى الحلقة عند اشارته إلى عمر الملاك. 
ومن جهة أخرى., نجحد أن الملاك قد استرد - هكذا فجأة! - شيابه بعد 


يدانا 


عودته إلى «الجدة) الشيوعية (ص 1817 ). ولذلك فمن المستحيل قياس 
عمر الشخصيات أو زمن الأحداث. إن الزمن -كما يقول جارثيا 
ماركيز- «يمضى فى دوائر مستديرة). 


تغيرالمكان الروائى وعدم ثباته 


يعغير المكان الروائى ويسحول بنفس الحرية التى رصدناها للزمان 
والبئاء الروائيين. فنجد أن أحداث الرواية تدور فى عدة أماكن مختلفة: 
باريسء المغرب» بيتسبورج. نيويورك؛ وفى بلد شيوعى مشخيل. 
وبالرغم من ذلك فلا يوجد لأى منها قوام محدد لأنها تسرب من بين 
أيديئا وتعبدل. وعلى سبيل المغال يبدو أن المكان الذى يتعخذه المنبوذ 
«كمأوى شتوى» له تحت الأرض يقع فى باريس» ومع ذلك يعطى وصف 
الراوى للمكان (فى الفصل الغامن) انطباعاً بأنه يتتحدث عن أطلال 
مدينة بومباى (أو ربما أنفاق معرو مديئة روما) ولكنه يخبرنا بعد ذلك 
(فى الفصل الحادى عشر) بأنه يتحدث عن مكان تحت الأرض فى مدينة 
بيتسبورج. ثم لا يلبث بعد ذلك أن يخلط - ساخراً - بين المكان وبين 
آخر اشتغل فيه المهاجر المغربى تحت الأرض» ويبدو أنه منجم فرنسى لأن 
رئيس الوردية كان يوجه تعليماته للمهاجر باللغة الفرنسية 
(ص ه201" , 

ونسوق مثالا آخر فى منتهى الغرابة : يتحول المكان الذى يسكن فيه 
المنبوذ والذى يهبط إليه. مقدمو برنامج «رحلة إلى مركز الكرة الأرضية» 
إلى رحم فى حالة تخصيب قوية وتتحول جدران الرحم فجأة إلى 
ضواحى مدينة بيتسبورج حسبما يصفها دليل سياحى تحمله مجموعة 
من الرحالة المغاربة0*) . 


مهم 


الشخصيات الزثبقية 


يصل الإبهام الروائى إلى أقصى درجاته عند معالجة الشخصيات. 
فنجد الراوى أو الحلقى يشوه منذ البداية هوية تلك الكائنات مستخدماً 
فى ذلك وبكثافة تكنيكاً حديفاً يبدو أنه متأثر فيه بكل من «كارلوس 


فوينتس» ودماريو بارجاس يوسا». 
ومن هذا المنطلق نجد أن الشخصيات فى حالة دائمة من عدم 


الاستقرار فتتغير بصفة مستمرة هويتهاء أماكن تواجدهاء أعمارها. 
لغتهاء أسماؤها وجدسها البشسرىء كما تبدو أحياناً حسنة المظهر 
وأحياناً أخرى مغيرة للتقززء محترمة ومشيرة للسخط فى آن واحد. 

ولنتتحدث أولاً عن المنبوة والذى لا نسعدل له على اسم ثابت» 
فالملاك يشير إليه بعدة أمماء: حامد: أحمد أو محمد (ص24), 
عبدللى, عبدالله, عبدالهادى ر(ص؟")) عمر (ص7")) عزيزى 
محمد (ص6١١).‏ (ولا يبدل الراوى أدنى جهد لمساعدتنا فى التعرف 
على حقيقته بل إنه يزيد من تشوشنا وحيرتنا عندما أطلق عليه اسم 
«أبيلاردو؛ فى فصل بعنوان «إيلويسا وأبيلاردوه. وبالسالى فمن 
المستحيل التعرف على اسم أو هوية هذا المهاجر. 

كما يظهر المنبوذ أخرماً فى بعض الأحيانء وفى أحيان أخرى نجده 
يتحدث العربية (ص5 ١6‏ ) أو الإسبانية (ص1680١).‏ (ومن العجيب 
ظهوره فى بعض المشاهد وكأنه قد نسى الإسبانية بدليل تكليفه لزميل 
له بكتابة خطابات نيابة عنه للملاك) رص١١١1).‏ 

وفى بعض الأحيان نحد أن المنبوذ يثير بتنقله الرعب والفزع ويطلق 
عليه الراوى ألقاباً يستحقها مثل «المسخ؛ و«الأبرص». ويثير فى أحيان 
أخرى الاحترام: فعندما عاد إلى وطنه احتفى به قومه ونعتوه «بالشاب 


لان 


الرشيق» (ص8 5 ). 

ويتملكنا الإحساس من جهة أخرى بأن المهاجر كان يشعر فى فترة 
من شبابه باندماجه فى محيطه الاجتماعى وبتقدير قومه له وذلك عندما 
كان يعولى عملية الإنشاد والقص فى إحدى الحلقات؛ ومع ذلك فقد 
كان أصحابه يشمئزون منه فى نفس تلك الفترة من الشباب22(0. 

وقد رأيدا من قبل كيف يبدو لا هذا المهاجر شاباً أحياناً وشيخاً 
أحياناً أخرى هذا بالإضافة إلى عدم ثبات الأماكن التى كان يحل بها. 

ومن خلال هذه الدوامة التى يدور فى فلكها البطل لا يمكننا 
الاستدلال عليه إلا من خلال صفتين ثابعتين: فقدانه لأذنيه وتمتعه بعضو 
ذكورة ضخم (ولءا عودة للحديث عن هاتين الصفتين) . 

أما شخصية «الملاك) فهى أكفر «زتبقية) من شخصية المهاجر. فقد 
أطلق على نفسه اسم «الخليط» فى الفصل السابع : وهو اسم معبر لأنه 
ضبط يمارس الجنس مع المهاجر فى الفصل الحادى عشر”''2. 

ويرى «بدرو خيمفرير: أن هذا الملاك «الساقط» نسخة متواضعة من 
إحدى شخصيات ميلتون: «بيلشيبو)!'!2. ومن جهة أخرى فقد أطلق عليه 
الراوى اسم «إيلويسا؛ فى مشهد للحب جاء فى الفصل الحادى عشر. 

كما توجد مشكلة أخرى تتعلق بطبيعة الملاك الجدسية. فقد نسب 
إليه الراوى (الفصل الغالث) ملامح ملائكية عندما كان فى مقره: 
«جساهه أملس ونقى, حليق الرأس» ذو وجه بسرىء)( ص 4١‏ ) . وفى 
موضع آخر يشير الراوى إلى إجراء الملاك لعملية جراحية لتغيير جدسه 
بعد طرده من الجئة (ص؟4 - 4 4). كما نراه أيضاً وهو يعجول فى 
شوارع نيويورك بحفاً عن أدوات تجميل رص ؟ 4 )» وفى مكان آخر من 
الرواية يبدو وكأنه مجرد مخنث لا يعتنى كثيراً باستخدام ملطفات 
لإخفاء هرمونات الذكورة: ففى «صالون الأزواج» نجمده يلبس باروكة 


لذن 


وحذاء عالى الكعب. ومع ذلك كان يطل شعر ذقنه كالحراب . 

ولا يمكن الجمع بين هذه الصورة الخشنة للملاك وبين صورته الرقيقة 
وأنوثته المكتملة عندما كان يمارس الحب بين المقابر فى الفصلين الرابع 
والثامن. 

ولا ُلقى الشخصيات الأخرى للرواية عند تعاملها مع الملاك الضوء 
على شخصيته بل تزيدها تعمية وغموضاً: ففى نفس الوقت الذى يثنى 
فيه المنبوذ على أنوثة الملاك المكتملة نجد أن حبيباً مجهولاً رفض أن 
يرتبط بالملاك بمجرد رؤيته لصورته المرسلة له عن طريق جمعية للزواج. 
(هذا على الرغم من ذهاب الملاك إلى «الكوافير» وتوصيته للمصور 
بالاعتساء بالصورة. ص٠١١).‏ 

كما نجحد أن الملاك كان يتحدث عن نفسه قبل مغادرة بلده الأصلى 
وكأنه امرأة («تعسة أناء) (ص١15١).‏ ومع ذلك تعوالى المفاجآت 
مفاجأة تلو أخرى : فأعضاء الجهاز السياسى للبلد الشيوعى يتعاملون معه 
أحياناً وكأنه رجل (دتمعن فى هذاء ص 15١‏ دهياء يا خيرة الشباب» 
ص14 )» وأحياناً أخرى وكأنه امرأة: وتفضلين الشقاء والبؤس فى 
عالم مترد يوشك على الهلاك ؟»: «فلتفعلى ما تشائين!» (ص955١).‏ 

وعندما أشار وخوان جويتيسولوء إلى هذه الشخصية فى بحفه 
المذكور (دون خوليان...) لم يشف بحديثه الغليل عن طبيعة الملاك 
الجدسية: «.. إنه ملاك يطوف العالم فى هيئة امرأة) (ص؟ 4 ) . 

وتمعد غرابة هذه الشخصية إلى وطنها الأصلى وإلى اللغة التى 
تستخدمها أيضاً. فلا يمكدنا تحديد هوية «الجئة؛ الشيوعية التى جاء 
منهاء هل هى كوبا كما تشير بعض الدلائل؟ ولكن إشارة الراوى إلى 
«أوروبية» تصرفات الملاك و(ص17١)‏ تبدد هذه الافتراض. 

أما اللغة التى تستخدمها الشخصية فتتراوح بين الفرنسية والإسبانية. 


خض 


كما بحد أن الملاك يتسم أحياناً بالجمال ويغير فى أحيان أخرى التقزز, 
تامأ مثل شخصية المنبوذ الذى وقع فى هواه. ولنستحضر هنا صورة 
الملاك القبيحة (عجوز شمطاءء بلا أسئان) فى أنفاق مدينة ١بيتسبورج»‏ 
وتناقضها الواضح مع الصورة الجميلة التى كانت عليها وقت ممارستها 
للجنس فى المقابر المغربية (فتاة رائعة ترتدى قفطانا فخما) . 

كما يختلف نوع الملابس التى ترتديها الشخصية طبقاً للحالات الختلفة 
التى تظهر عليها : فترتدى فى بعض الأحيان ملابس اخنثين (الفصل 
السابع), ؛ وأحياناً ملابس قيصرية روسية (الفصل الخامس )؛ وأحياناً 
أخرى ترتدى القفطان وكما لو كانت امرأة عربية» (الفصل الخامس). 

وكما لاحظنا بالدسبة للمنبوذ فإن الراوى هنا قد أبقى على بعض 
ملامح شخصية الملاك ولم يغيرها وسط هذا النضم الهائل من التغيير 
والتبديل. وأول هذه الملامح يكمن فى الحذاء ذى الكعب العالى الذى لا 
يفارق رجليها وتود لو تعتخلص منه؛ ولكنه لم يسقط من رجليها إلا 
وهى تحاول الهرب من البالوعة. وهناك ملمح آخر يتعلق بمكياجها: 
فهى تضع شامة كبيرة على إحدى وجنتيهاء كما تمسك بحقيبة يد 
ماركة «هيرمس») 

ولم تكن شخصيةالحلقى أو الراوىء والذى لم تسضح هويته 
ووظيفته إلا فى الفصل قبل الأخيرء بمبعد عند تقلبات الرواية. ولا يمكن 
التأكد ثما إذا كان الأمر يتعلق بكيان جديد داخل الرواية لأن المنبوذ 
نفسه تحدث عن وظيفته القديمة كحلقى «ذو أسلوب شيق» ووحركات 
وإيماءات متقنة كانت تجذب الناس إليه فى الحلقة) (ص8 4 ) . 

ألا يريد الراوى بذلك أن يدخل فى روعدا - زيادة فى التشويش على 
القارئ - أن المنبوذ هو نفسه الذى يقوم برواية ما جرى من أحداث؟ 

ونشير فى هذا المقام إلى أن تكنيك تحول الشخصيات وتبدلها ليس 


خض 


جديداً على «خوان جويتيسولو» فقد استخدمه من قبل فى روايتى 
وخوان دون أرض»» «استرداد الكونت دون خوليان)("' )2 ولكنه أسرف 
فى استخدامه فى روايته الأخيرة: مقبرة. 

وجدير بالذكر أن التكنيك المستخدم فى مقيرة قد عرفته الرواية فى 
القرن العشرين ابتداء من «جيمس جويس». وميشيل بوتور». هناتالى 
سرواتى)» (جان جينيه ... إلخ. 

ولقسد تبدى روائيو أمريكا اللاتينية معظم التكنيكات الحديثشة 
وأقلسوها لتناسب الرواية المكتوبة باللغة الإسبانية, وبالطبع فقد 
استفاد مهم «جويتيسولوء وجدد فى رواياته ابتداء من وعنوان هوية». 
ولقد اععرف «جويتيسولوء بأنه تأثر بالروائى «خوليو كورتاثار» فى 
استخدام تكنيك التفسخ الروائى: «واستخدم كورتاثار (فى رايويلا) 
مجموعة من المواد ولم يدمجها فى جسد الرواية. ولقد فعلت شيكاً 
مشابها لأن الأزمة الحالية التى تمر بها الرواية الإسبانية كان سببها 
استخدامنا لفترة طويلة لنفس النوع من اللغة, ومن ثم فقد أحسست 
بضرورة إخراج عمل يكون بمثابة نقطة تحول, ليس بالنسبة لى فقط بل 
بالنسبة لجيلى بأكمله. وعلى هذا فقد أدخلت فى الرواية مجموعة من 
المواد دون دمجها بالكامل فى بنائها حتى يرى وعمودها الفقرى»... 
وحاولت تفادى التطبيق الحرفى لأى تكنيك معين...(21. 

أما بالدسبة لتكنيك إلغاء أو تحزئة الزمن الروائى فهو أيضاً تكنيك 
معروف وخاصة عند هؤلاء الروائيين الذين فهموا سرفانتس بعمق: 
جارثيا ماركيز, كارلوس فوينتس, أليخو كاربنتيرء كورتاثار وبورخس 
والذى يكن له جويتيسولو كثيراً من الاحترام) 40" . 

ومن جهة أخرى فإن الشخصية التى تطل علينا من ثنايا الرواية على 
أنها الراوى معروفة قديما عدد سرفانتسء ورأيناها ثانية فى رواية 


يلض 


«جارثيا ماركيز» (ملكيادس). 

وضعنا أيديدا فيما سبق على السياق أو الإطار الأدبى الحديث الذى 
يتحرك فيه مؤلف «مقبرة؛, أما السياق المباشر فيكمن فى تأثره بكاهن 
هيتا (خوان رويث) وبقصاصى حلقات السوق المغربية وببعض الغزليين 
المسلمين وعلى رأسهم ابن جرم القرطي ‏ . 

وييدو أن اطلاع المؤلف الواسع على الكتاب الأوروبيين وكتاب 
أمريكا اللاتيدية (وقد أشرنا إلى بعضهم فقط) قد أعانه على القراءة 
الحديثة لأشعار«وخوان رويث؛ والحلقيين الذين أحبهم فى سوق مراكش . 

وعند الاقتراب أكثر من هذه الأعمال نضع أيدينا على ماهية الالتقاء 
الحيوى بين «جويتيسولو» وبين الأدب الشفهى العربى أو الأدب الإسبانى 
فى العصر الوسيط : فكلا الأدبين يجمع ما بين معظم تقئيات التفسخ 
وإبهام عملية السرد الروائى والتى تبدو فى عالم اليوم وكأنها من 
المستحدثات. 

ففى أعمال «وخوان رويث؛» كثير من الدماذج للتفسخ البنائى والزمنى 
اللذين يستخدمهما الروائيون المعاصرون ومن بينهم «جويتيسولو».. 
ويعرض «كتاب الحب المحمود؛ مجموعة متشابكة من الأقاميص 
غيرالمترابطة. ونذكر على سبيل المثال زواج «الأرثيبريستى» بالسيدة 
«أندرينا» ثم ظهوره بعد ذلك أعزباً عند الحديث عن غرامياته: وتحول 
الراوى الذى كان يسحدث بضمير لمتكلم أثباء سرده لمشاهد حب 
السيدة «أندرينا» إلى السيد «ميلون دى لا أويرتا» ثم إلى السيد «ميلون 
أورتيث» وأخيرا إلى «الأرثيبريستى دى إيتا». 

وقد أوضح دأميريكو كاستروء مدى ما وصل إليه تحول الشخصيات 
من طبيعية فى «كتاب الحب الغحمود؛ مثل ( تحول الفتاة المدعوة «كروث» 
إلى صليب وكأنها أسماك 135ذناع11208 الحنكليس الميت الحى فى آن 


للش 


واحد؛ وظهور السيد «كارنال»مكسوا وعارياً فى بحر بلدسية وفى نهر 
«اللرتشى» فى ذات الوقت.. إن الكتاب يتعأرجح ما بين الجسدية 
والسخرية؛ بين التجريد والشمولية؛ من يطلع على الكتاب لا يفرغ منه 
أبداء وفى هذا تصدق مقولة كاتبه: وسأكتب الفقرة الأخيرة من كتابى 
ولكنى لا أتمه») ( حقيقة إسبانيا التاريخية» بورواء المككسيك» 21١9484‏ 
ص١‏ 2). 

وتتسحب طبيعة هذا البناء الروائى على ما كتبه الغزليون المسلمون 
وعلى رأسهم ابن حزم والذى جمع فى كتابه وطوق الحمامة» مجموعة 
من الأقاصيص يحكى فيها الراوى - البطل بعض أحوال الغرام (دون أن 
يربط بينها رابط) التى جرت له متلذذا بها وناقداً لها فى نفس الوقت. 

كما تتشابه طبيعة هذا البناء الأدبى المفعوح مع طبيعة الأقاصيص 
الخالعة العذار للمنبوذين المغربيين المحدثين والتى تقعرب فى كثير من 
الأحوال من «كتاب الحب المحمود). 

ومن الإنصاف الإشارة إلى نماذج أخرى فى الفن الروائى العربى مثل 
البناء الدائرى الغامض لألف ليلة وليلة والتتركيبة غير التامة فى 
المقامات العربية . 

ونعفق مع ما كتبه «بدرو خيمفرير؛ بشأن الجمع بين البناء الشاذ 
لمقبرة وبين ما يرويه المنشدون المغاربة فى الأسواق: 

و...الحكايات المختلفة فى مقبرة هى حكاية واحدة, تركب ثم 
تفك, تفتح لتغلق ثم تفتح من جديدء بالضبط مغل حكايات منشدى 
حلقات الأسواق المغربية...2 (المرجع المذكورء ص78 ). 

وعددما يتحدث وجويتيسولوء عن كاهن هيتا ر(خوان رويث ) يبدو 
وكأنه يصف التقديات المستخدمة فى رواية مقبرة: 

ولا أعرف فى أدبنا - سواء من ناحية المفردات أو البناء أو العروض 


را 


أو التراكيب النحوية - عملاً يطاول عمل كاهن هيتا فى عظمته وثرائه. 
فحقيقة النص ليست متناسقة ولا مزدوجة. بل عبارة عن طفرات, تمرد, 
توترات طردية مركزية, أصوات متغيرة. إنهاء فى كلمة, متعددة 
النغمات والأصوات) (دظروف...») ص4 8). 

وتجدر الإشارة هنا إلى أن «جويتيسولو» قد استطاع الوصول إلى هذه 
الدرجة من فهم وخوان رويث؛ - طبقاً لاعترافه - بفضل خبرته الفنية 
التى اكتسبها من سوق وخيمة الغناء» المراكشى7"'». فالحلقى 
عبدالسلام وكاهن هيتا يشكلان عند «جويتيسولو) «ثنائياً للأصوات 
البارعة والفكهة, اللاذعة والمشيرة, الصوفية والوثنية) تحاول تضفير 
وحكايات مليئة بأكاذيب» خيانات» كلمات معمتمة تتخللها أشعار, 
بذاءات» ضحكات, لعناتء إهانات) (المرجع السابق: ص8 8 ) . 

كما يعترف المؤلف نفسه. وهو بالطبع يدرك أسرار عمله أكثر من 
غيره «بتأثير ... الأدب العربى) على بناء رواياته (المرجع السابق» 
ص. ه2050 

نحن إذن أمام يناء «عربى» لرواية مقبرة حسبما أقر المؤلف. ولكن 
نلفت النظر إلى احتمال شحذ «جويتيسولوء لقراءاته العصرية 
وتوظيفها للاستتفادة من التجربة الأدبية الخصبة لسوق مراكش. 

شفاهية النص الروائى (أهمية تلاوة النص) 
. عرف عن «خوان جويتيسولوء اهتمامه الكبير وفهمه الواعى للغة 
الأدبية المستخدمة: ولنذكر على سبيل المثال فقط تعليقه الثاقب على 
بعض كلمات جاءت على لسان «كارلوس فوينتس»: «ذكر كارلوس 
فوينتس... أن مشكلة روائى أمريكا اللاتيئية تكمن فى خلق لغة مناسبة» 
أما مشكلة الروائى الإسبانى فتكمن, على العكس من ذلك, فى التخلص 


لضن 


من هذه اللغة : إنهما اتجاهان متعارضان يبحثان عن هدف واحد)(211. 

إن أهم ما يميز أعمال «جويتيسولو؛ - ابتداء من رواية وعنوان هوية» 
- هو قدرة صاحبها الفائقة على الإمساك بداصية اللغة التى يكتب بها 
وتحديفها تبعاً لتغير الزمن, ولقد استطاع بذلك تفجير الإيقاع الدمطى 
والأوحد فى الرواية الإسبانية بعد الحرب الأهلية. 

إن امهعمين بأسلوب «وجويسيسولوء الروائى قد ترقبوا بمزيد من 
الاهتمام رواية «مقبرة», ذلك لأن الكاتب كان قد وعد - محدثاً نفسه 
- فى روايته السابقة وخوان دون أرض؛ بالتغيير الشامل: دإذا قُدر لك 
الكتابة فى المستقبل» فسيكون بلغة أخرى؛ وليس بهذه التى طلقت إلى 
الأبد؛ (طبعة سيكس بارال» برشلونة, كاراكس, الملكسيك, 8/ا19: 
ص15 "). 

ونسة حضر هنا الكلمات العربية «المزعجة) التى ختم بها 
«جويتيسولو» روايته وخوان دون أرض». تقول هذه الكلمات: 

ويا من لا تفهمون / لا تتبعونى / فالصلة بيدا قد انقطعت/ على 
الجانب الآخر أنا إلى غير رجمعة / مع المنبوذين دائماً. أشحذ طرف 
نكيبيى )2140 

نحن إذن - كما يقول «وخوسيه ميجيل أوبيدو» - فى «نقطة روائية 
ميتة»(*2» ويبدو أن التتصاق الكاتب اللغوى والعاطفى بالعالم العربى 
قد وصل إلى درجة يتعذر معها إدراجه فى عداد الأصوات الأدبية 
الإسبانية”' "2 . وبالطبع فإن الملاحظة السابقة لا تعدو مجرد انطباع فنى 
ولا يمكن أن تعخذ كقضية مسلمة. 

ما يهمنا فى هذا المقام هو محاولة إثبات ما فى اللغة المستخدمة فى 
مقبرة من خصائص «عربية». وأول ما يلفت النظر فيها شفاهيتها 
الواضحة: بمعنى أنها يجب أن تقرأ بصوت مسموع. ولنضرب المثل هنا 


كحضن 


بالكلمات التى ختمت بها القصائد النشرية الفذة (''' فى «استرداد 
الكونت دون خوليان»: «لتمتطى صهوة جوادك: امتطيه, ودعنا وما 
نحن فيه!»: وهى لا تختلف عن كثير من الفقرات فى رواية مقبرة. 
فبعض هذه الفقرات (مثل التى ججباءت فى («التهجين الأهلى») يستلزم 
قراءة كالصرير وفى نغمة تهكمية: بيئما تحتاج فقرات أخرى (مثل 
تلك الجمل الشعرية فى سوق الغناء؛) إلى صوت خفيض كالهمس. 

ومن هذا المنطلق فإن رواية مقبرة تكشف عن حاجتها إلى راو ينغم 
عملية السرد حتى يوفيها حقها. 

وعلى هذا فإن الشفاهية التى اهتم بدراستها كل من «(ستيفن 
جيلمان؛ و«مارجريت فرانك؛» عند بعض مؤلفى العصور الوسطى 
وعصر النهضة أمنال «فرنائندو دى روخاس» ليست بغريبة ولا بعيدة عن 
رواية القرن العشرين:؛ ويكفى أن نذكر فى هذا المقام كُتَاب مسثل 
«جيمس جويس» أو رخوان جويتيسولو» أو قصاصى أمريكا اللاتيئية 
(كابريرا إنفانتى» سيبيرو ساردوىء لويس رفائيل سانتشس... إلخ) . 
ولكن الشفاهية الأدبية عند «وجويتيسولو) ترجع إلى تأثره بشعراء 
حلقات الأسواق المغربية وبشاعره المفضل «خوان رويث». وكما أشار 
«جونثالو سوبيخانوء فإن وخوان جويتيسولوء ابتعد فى رواية مقبرة عن 
«الحفاوة بالكلمة المطبوعة» (إنه يقصد بالتأكيد رواية «خوان دون 
أرض») ليتحول إلى «شاعر جوال» (مغل شعراء التروبادور فى العصور 
الورسطى) على شاكلة كاهن هيتا لأنه: «يتقمص شخصيات أقاصيصه. 
ويجسدهاء ويعتنى بأصواتها فى حنان بالغ. لقد تحول الراوى فى هذه 
الرواية من الانكفاء على الذات إلى الخروج عن نطاق هذه الذات» من 
العزلة فى حجرة صغيرة إلى الخروج إلى ميدان فسيح؛ من مرارة الشارع 
الغربى إلى السوق المغربى بكل صوره وألوانه غير المتداسقة, من الحفاوة 


لشن 


بالكلمة المطبوعة إلى رحابة الكلمة المسموعة والتى تسحر ألباب كل 
من ينصت إليها»”""2. 

ومن جهة أخرى فقد أشارت «مليكا جديدى إمبارك» إلى الجذور 
العربية لتلك التجربة الأدبية: والعى لاتزال تعجب الكثيرين فى البلدان 
العربية حتى يومنا هذا : «وعربى مفهوم التحلق للسماع, وتماسك 
الدائرة السحرية للراوى, وعربى مفهوم مجهولية مؤلف الأقاصيص 
المعدة للإنشاد, (؟"2. 

ومن المؤكد أن وخوان جويتيسولو» قد تعرف على الأدب الشفهى 
لقصاص وسوق الغناء» وتعلم منهم (* "2 كما تعلم من فن خوان رويث 
(كاهن هيتا) والذى كان يقرأ كتابه ل والحب المحمود» بصوت عال فى 
الميادين العامة وفى تجمعات السمر واللهو. كما أن الروائى على يقين 
تام من أهمية الإيقاع الصوتى فى كل ما هو معد للإنشاد نظراً لخبرته 
المكتسبة من فن «خوان رويث» ورواة السوق المغربى (*'» والتى تعتبر 
رواية مقبرة صدى لكليهما: 

«تعطلب عملية الإنشاد بناء روائياً يحتل فيه الإيقاع مرتبة تفوق 
مرتبة الاهتمام بالدلالة. والعروض. . الذى استخدمه خوان رويث فى 
كتابه يتصل إلى حد كبير.. ببحور الشعر العربى والسجع العربى أيضاً. 
فالراوى يتجه بما يدشده من وحدات محكومة بإيقاع إلى أذنى السامع 
وعقله. وعلى ذلك فإن عملية الإنشاد تولى اهتماماً كبيرا بإبراز الإيقاع 
الموجود فى الأقصوصة وتقوم بتوزيع الجمل على هذا الأساسء ولا تحفل 
بعملية التوزيع «العادية) الميسورة. (دظروف. عن 8-17 

وبالطبع : فإن الراوى العربى يخاطب بإنشاده - وأيضاً خوان 
رويث2267 - «أذنى السامع وعقله؛. ولقد اهتم الكثيرون بهذه الخاصية 
للأدب الشفهى العربى» وعلى سبيل المثال فقد أشار درفائيل باتأى» إلى 
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قدرة اللغة العربية على «تخطى حدود الفهم الذهنى إلى العواطف 
مباشرة حيث تعرك أثرها عليها. وفى هذا المجال يمكن مقارنة اللغة 
العربية فقط بالموسيقى. فالمتحدثون بالعربية يستجيبون لكل من اللغة 
والموسيقى بطريقة متشابهة» ""2. 

ويصرء أيضاء المؤرخ اللبئانى «فيليب حتى» على ما للغة العربية من 
أثر يفوق الإدراك المنطقى بالنسبة للمتحدثين بها : 

دلا يوجد أناس على ظهر الأرض يتأثرون بالكلمة مثل العرب, وربما 
لا توجد لغة أخرى قادرة على التأثير على عقول مستمعيها مثل اللغة 
العربية. ففى بغداد ودمشق والقاهرة يتأثر الجمهور إلى حد كبير بإلقاء 
القصائد حتى المستغلق على الفهم منها, ومن إلقاء الخطب باللغة 
العربية الفصحى حتى ولو لم تفهم كلية:, لأن الإيقاع والقافية 
والموسيقى تصنع فيهم ما يمكن تسميته بالسحر الحلال»(2"4. 

يمكن القول بأن لغة «مقبرة» تقترب, فى مناسبات عدة, من الخاصية 
الإيقاعية ومن التدغيم فى لغة الرواية العربية. وكما أشرنا من قبل فلكى 
نفى بما لرواية «مقبرة» من حق يجب علينا قراءة شعرها المنثور بصوت 
عال منغم طبقاً لما يمليه علينا الإحساس الداخلى بكل فقرة على حدة: 
بالضبط كما نفعل عند قراءة أشعار «خوان رويث» أو النشر المقفى 
للحلقيين المحدثين: فليس المهم هنا فهم النصوص الغامضة للمضمون 
الروائى بل يكفينا الإحساس بموسيقاها العذبة. 

وما لا شك فيه أن كل فقرةمن الفقرات التى تتألف منها رواية 
«مقبرة» تتمتع بقيمة جمالية مستقلة عن مجمل العمل الأدبى. ومن 
هذاالمظور تقترب الرواية مرة أخرى من المفهوم المجمالى العربى - أو 
السامى فى هذه الحالة - للمضمون الروائى أو الشعرى. فمن الشائع فى 
الشعر والأقاصيص العربية أو العبرية الاهتمام بالوحدات الشعرية (أو 


ايفن 


الروائية) الصغيرة»: وغض الطرف عن تماسك مجمل المضمون الأدبى. 

وتبدو فقرات كثيرة من «مقبرة» وكأنها وحدات شعرية صغيرة ذات 
وقع فنى كبيرء وذات استقلالية عميقة عن العمل الروائى ككل. كما 
تبدو فى بعض الأحيان وكأنها قصيدة وجزيئية»: مستخدمين فى ذلك 
نفس مصطلح «تادو كوالسكى؛ والنظرية التى طبقها كل من 
«جوستاف فان جرونبوم» "2 ودولف هارت هدريش» ('2 على الأدب 
السامى, والذى يتميز بجمال جزئياته دون اعتبار مجمله. 

إن رواية «مقبرة؛ تبدو وكأتها قصيدة جديرة بالإنشاد فى ميدان أو 
سوق. فبعض المقاطع الشعرية المككررة خلال العمل هى التى تربط 
بإيقاعها وعظمتها بين الشخصيات, الأماكن والأزمنة المتغيرة. ولنبوضح 
ذلك: إنها مثل الملحمة أو القصيدة التى ينشدها الشاعر الجوال فى 
حلقته ونتعرف من خلالهما على الشخصيات بفضل بعض الجمل 
الوصفية أو الصفات الغابتة التى يذكرها الراوى. ولقد ذكرنا من قبل أن 
بين صفات المبوذ الثابتة تمتعه بعضو ذكورة ضخم ('"2 وفقدانه لأذنيه. 
أما الملامح المكررة والغابتة للملاك فكانت كعبى حذائه العاليين ورغبته 
الجبسية العارمة. كما توجد أيضا فقرات طويلة أو «قصائد» نثرية 
تعكرر كشيراً طوال عملية السرد الروائى مثل: الوصف الجسمانى 
للملاك بين المقابر (الفصل الرابع والغالث عشر). الجملة الموسيقية 
التى تتحدث عن مغربى مجهول كان «يداعب عضو ذكورته بحنان» 
('"© فى مدينئة بيتسبورج (ص؟7١)‏ وفى سوق وخيمة الغتاء» 
ر(ص١81)‏ 29. 

وعلى هذا فإن قراءة رواية «مقبرة» بصوت عال يحدث فى النفس 
أثراً مشابهاً لما تحدثه قراءة وكتاب الحب المحمود؛ بدفس الطريقة. ويبدو 
أن وخوان جويتيسولو؛ كان على وعى تام بذلك عندما أقر ياستخدام 


نفس 


وحدات إيقاعية خاصة بالنثر العربى المقفى» فى رواياته (دظروف...ى, 
ص ١‏ 86). 

وكما أشرنا من قبل فإن الكاتب استطاع أن يقترب من روح اللغة 
العربية فى رواية مقبرة أكشر كثيراما كان عليه الحال فى رواية رخوان 
دون أرض» على الرغم من ختامه للرواية الأخيرة بجمل عربية خالصة. 


لف ةمهجنة؛ متعددة الأصوات 


ومن جهة أخرىء تتفق لغة ومقبرة:» مع اللغة «المدجنة؛ لكاهن هيتا 
ولغة منبوذى سوق «خيمة الغناء» فى ثرائهما ومفرداتهما المتنوعة وغير 
المتناسقة. 

وقد أعلن المؤلف بكل وضوح أنه يسغى محاكاة «الاسعراتيجية 
الإبداعية التى تعتمد على التلقى والانفتاح» عند خوان رويث ( كاهن 
هيتا)؛ والذى «يضمن عمله مصطلحات فصحى وعامية, كلمات من 
أصل جرمانى ولهجات إقليمية, محاكاة لاهوتية ساخرة, كلمات 
لاتيبية وعربية) مساعداً بذلك على «تحطيم السيمانطيقية الملبة 
للقول المطروق», وتشكيل لغة مسترسلة بلا أغلال, طلقة, خبيثة, 
سليطة, جذلة, مثل تلك التى تستمتع بها الآذان فى سوق خيمة الغناء 
تحت شمس شتوية ودودة (وظروف..., ص88 ). 

وكماحرردخوان رويث» لغته من القانون الصارم لأسلوب ولغة 
الإكليروس, فإن خوان جويتي ولو قد سارعلى نهجه بتحرير أسلوبه 
الأذبى من اللغة الموحدة والسائدة من قبل فى الرواية الإسبانية. 

وعلى هذا فإن رواية مقبرة - مثل «وكتاب الحب المحمود» - عبارة عن 
مجموعة ثرية من المصطلحات العامية (داقفل فمك!». ص!!١)‏ 
والفصحى («نحلة عاملة ولكن بدون أجنحة» ص/اه ), كلمات من 


فض 


أصل جرمانى أو لهسجات إقليمسية («دجول». ص1 ورعاش»». 
ص؟١١).‏ كما نلمح فيها ا محاكاة اللاهوتية الساخرة فى مشاهد 
«العهجين الأهلى) . 

كما تجمع مقبرة - شأنها فى ذلك شأن قصيدة وخوان رويث» ذائعة 
الصيت - بين مفردات قشتالية ولاتينية وعربية: حيث تتأرجح لغة 
الراوى والشخصيات بين القشتالية (سواء كانت صحيحة أو ركيكة 
مثل النطاب الذى كتبه المنبوذ) والفرنسية والإنجليزية والعربية (*؟2. 

نحن هناء مرة أخرى, أمام اللغة المهجنة لميدان «رابيليه»., والذى 
يستخدم فيه إلى جانب الفرنسية - حسب «وبختين؛ - وكلمات إيطالية 
عديدة, وكلمات كثيرةيونانية ولاتينية, علاوة على وابل من 
المصطلحات الجرمانية» (المرجع المذكور, ص85 4 ). 

وقد لاحظ الناقد الروسى بأن هذه الخاصية التى يتمتع بها «رابيليه» 
موجودة فى كل الحضارات التى تعيش على الحدود اللغوية, بعيدة عن 
التقنين الصارم للغة, ومن هذا المدطلق يقترب «الكوكتيل» الظريف 
الذى يستخدمه وخوان جويتيس ولو فى كتاباته من اللغة التى 
يستخدمها «خوان رويث؛» و«رابيليه». واللذات كانا يكتبات مدفوعين 
«باللغة الصريحة) لميادين القرون الوسطى وعصر النهضة. 

الفكاهة الأدبية الجديدة عند, خوان جويتيسولو: 

تفرض بعض الكلمات نفسها عند الحديث عن الفكاهة فى رواية 
مقبرة, والعى تختلف طبيعتها عما جاء فى روايات «وجريتيسولوء السابقة. 

يبدو أن الروائى قد وجد نفسه مرة أخرى فى كاهن هيتا وفى 
القصاصين المغاربة, وفى قصاصى الكاريبى الإسبانى من خلال قراءاته 
المعاصرة. 


يفن 


حتى فى «خوان دون أرض» كانت الفكاهة قاسية, سوداءء قريبة إلى 
حد كبير من سخرية وكيبيدوء و«جويا) و«بونويل»: على عكس 
البسمة الخفية فى رواية مقبرة. ويبدو أن «خوان جويتيسولو» قد تعلم 
فى هذه الرواية الفكاهة الأدبية الأكثر ظرفاً وخفة من خلال قراءاته ل 
وجارئيا ماركيز». (كابريرا إنفانتى»» «سيبيرو ساردوى» و«لويس 
رفائيل سانتشس). 

يوجد فرق واضح بين الضحكة الرنانة والمريرة التى يثيرها مشهد 
اغتيال وبلاتيرو) فى رواية «الكونت دون خوليان» وبين البسمة التى 
يشيرها مشهد رحلة «الباسيلى الكبير)!*؟ داخل رحم «بيتسبورج) فى 
رواية مقبرة. 

ولايخفى عليدا هنا الأصل الكاريبى لكلمة «باسيلى»., ولا معالجة 
الراوى للمشهد المروع الذى تأكل فيه جرذان البالوعات أذنى المهاجر 
المغربى أيضاً. ولا يبتعد هذا المشهد كثيراً عن بعض كوابيس «جويا» أو 
فظاعات «بايى إنكلان» غير أن الكاتب قد أضفى عليه سخرية حديفة 
ذات أصل «كاريبى»). ولذا يجب تقرير الآتى : لا يتعلق الأمر فى المشهد 
المذكور بسخرية قاسية؛ بل - وهذا شىء غريب فى جويتيسولو - بمزاح 
طفيف تطل منه الشفقة والإخاء الإنسانى. 

وتجدر الإشارة إلى وجود عامل مهم ساهم فى ابتعاد المؤلف 
الإسبانى فى المشهد المذكور عن الغزل القاتم لأستاذه «وجان جينيه؛, 
ويعمثل هذا العامل فى إحلال الراوى لمشاهد أقل توتراً وفظاعة من 
سابقتهاء مشهداً بعد آخرء ويشهد على ذلك تحول الفغران الكريهة, 
لاعقةالمنى» إلى «مجموعة من السناجب ذات فر و أحمر لامع» 
(ص١١٠)‏ «ترقص فى جلبة حول الخلية لذيذة المذاق» ١١١‏ ) ثم إلى 


* باسيلى 8811.071 نوع من البكتريا على شكل عصا (المتعرجم) . 


فض 


«مجموعة من ذوات الفراء الجميل» ( 55 ). ثم إلى وقطيع أليف 
وص .)٠١‏ 

كما نحد أن القارئ يكبح جماح مشاعره المأماوية فى موقف مماثل 
عندما يكتشف فى قاع البالوعة الأدوات التى يستخدمها المنبوذ 
وحبيبته: علب ماركة «تيد؛. «كليتكس» معلبات حساء 
«كامبل)2)20. 

وبالإضافة إلى ما تقدم بحد أن «جويتيسولو» يتهكم من التفسيرات 
المستقبلية لبالوعته النموذجية: «رحلة إلى مركز الأرض». «الكهف 
الأسطورة» (ص47١).‏ 

ويبدو أن المؤلف قرر التضامن مع الابتسامة المسببة للكاريبى ( والتى 
قدم عنها الكوبى وخورخى منياس» دراسة بعنوان «استقصاء حول 
السخرية») محاولاً التوفيق بيئها وبين السخرية الأندلسية. 

إنها ابعسامة «جابريل جارثيا مار يزهء الذى بمنعنا من الانغماس فى 
الجوالمأساوى للحروب الأهلية الكولومبية عندما أشرك «مامبروه 
كمحارب» وابتسامة «سيبيرو ساردوى» الذى يسلى مسيحه انمحتضر 
عند دخوله هافانا ب «أوركسترا المامبوء التى تستقبلنا من الجانب 
الآخر؛. ودلويس رفائيل سانتشسء الذى يجيرنا على الابتسام بوصفه 
الشيق للقىء المقزز الذى يستفرغه طفل ال «جواراتشاء»: ويتعقيأ كما 
أنزل: 10" . وهذه التلمذة التهكمية لوخوان جويتيسوا تجعلنا 
نشير إلى الجو الكاريبى الذى يحيط بعمله الروائى. 

ونعتقد أن وجويتيسولوء بتحلية نبرة سخريته القديمة يقعرب كثيرا 
من الشهكم ا مدواصل ل «خوان رويث»؛ والذى لم يقرو حتى نهاية 
قصيدته طبيعة الحب الذى يقصده. هل هو الحب «المحمودء أم الحب 
«انجنون»؟ كما أنه لم يعر هذه القضية اهتماماً على الرغم من الجمع بين 


فضا 


مفهومين مختلفين للحب . وفى هذا المقام تفرض المقطوعة التالية نفسهاء 
والتى يهدم فيها البيت الأخير ما بنته الأبيات السابقة : 

تقول أكذوبة العجوز الساخطة: 

لا توجد كلمة سيئة ما لم تستقبل بسوء 

كل الكلمات جميلة مادامت قد فهمت كذلك 

إفهمى كتابى جيداً تكونين سيدة جميلة. (654©). 

وفى ترجمة ظريفة لفحوى القول المطروق فى العصور الوسطى 
بخصوص فهم عكس ما يقال يخبرنا «خوان رويث»: 

على الشوكة تنتصب الوردة» زهرة نبيلة, 

يخفى الخط الردىء علم حكيم ضليع؛ 

كما تغطى العباءة القديمة متيما بالشراب» 

هكذا يحمل الحب الجميل فوق رداء مهلهل. )©١8(‏ 

إلا شك أن تغير نبرة صوت منشد الأبيات السابقة من مهابة 
مصطنعة فى البيتين الأولين إلى تهكم واضح فى البيتين الأخيرين يدعو 


للضحك الصاخب ). 
الو ا را ا 
مثل الشاعر الفرنسى الكبير «رابيليه). ويرى «بختين): بفطنته 


السموعةر ]ا لاطا تسافا ميقرت ال قدي ل ند جل فى ملاقاع 
هو مألوف فى الأدب الحديث من فنون وألوان من السخرية والتهكم. 
إن الفكاهة الأدبية, ذات الأصل الشعبىء مازالت قادرة حتى الآن 
على التحول إلى وسيلة لسبر أغوار المشاكل العالمية وتعصل اتصالاً وثيقاً 
بخوان رويث, الذى لم يشر إليه «بختين» - لسوء الحظ - فى دراسته عن 
(رابيليه). 

ومن المدهش العقاء «وخوان جويعيسولوء بخوان رويث (وربما 


فق 


به رابيليه)) من خلال الدعابات الرقيقة لروائيى الكاريبى الإسبانى. 

ولااشك أن قراءة «جويتيس ولو لهؤلاء الروائيين قد أهلته 
«الاكتشاف») الفكاهة اللطيفة لحلقيى سوق «خيمة الغناء» والتى يختلط 
فيها ما هو جاد بما هو ساخر «وعلى سبيل المثال المشهد الذى يغطى فيه 
الشاب الوسيم «أكسا) مؤخرة اللوطيين فى الحانة بالفول المدمس)2"(7). 

ومن المعروف أن فكاهة الحكاثين العرب تشتمل على بعض الأسى. 
ولذا يبدو أنها تقترب كثيراً من الدعابة الخفيفة لروائيى الكاريبى (8؟). 

ومن كل ما سبق يمكن القول بأن الفكاهة فى رواية مقبرة تشبه إلى 
حد كبير فكاهة «كاربريرا إنفانتى» أو «سيبيرو ساردوى؛ أو وخوان 
رويث, أو المغربى عبدالسلام. وقد أقر المؤلف ذلك فى مناسبة أخرى 
حينما قرر: «من الآن فصاعداً ستحملك كل الطرق إلى البرنوسى؛ إلى 
عمر بن أبى ربيعة أو إلى أوكسدا» ( خوان دون أرض )ص5 13). 

الرسالةالنصيةالمعكوسة لقبرة 

وننعقل الآن للحديث عما يريد إيصاله لنا النص الروائى الغامض 
لقبرة. ماذا يريد أن يقوله لناالحلقى - الراوى بقصة«الحب» بين 
المهاجر المغربى والملاك الأوروبى «الساقط)؟ . 

وكما نعرف فجويتيسولو يريد من خلال أعماله ترك رسالة 
أيديولوجية للقارئ؛ وتعميز أبحاثه النقدية فى هذا لمجال بإلقاء الضوء 
دائماً على نشره الروائى: ولكن المؤلف لعمل أدبى جيد, غامض 
ومتساقض. لا يمكن أن تكون لديه الكلمة الأخيرة حول ماهية عمله 
الروائى. ( ورواية هذه الأيام تسلم - كما نعرف - بقضية الغموض فى 
الآدب : ويكفى أن نذكر فى هذا المجال الأعمال الغامضة لكارلوس 
فوينتس وخوليو كورتاثار». 


ففض 


وقد فهم هذا جيداً الكاتب القديم - والمعاصر فى نفس الوقت - 
خوان رويث حينما اختار البناء المفتوح لكتابه («سأكتب الفقرة الأخيرة 
من كتابى ولكبى لا أمه») وأعلن فى مقدمته بأن التفسيرات ستكثر 
حول كتابه كلما ازداد عدد قارئيه. ولقد بلغ الغموض فى هذا الكتاب 
أقصاه لدرجة أن القصد منه قد أخفاه علينا المؤلف ولم يحدد لنا المراد من 
كلمة المحمود) التى وصف بها الحبء هل المقصود بها الحب «الإلهى» أم 
(الجنسى)؟. 

وقد أثار هذا الازدواج العنيف ردود فعل قوية داخل الأوساط 
اكرات حر را الا 
«ماريا روساليدا؛؛ «ليوسبيتشر؛ و«كلاوديو ساندشس ألبورنوس»؛ وقد 
اعاي اعشاظ شه م لقني الاين كسا ات 
لمحمود”"2. (ونفس الشىء يمكن قوله بالنسبة لكاتب مثل ابن حزم. 
لأندا فى «طوق الحمامة: لا يمكن أن نعرف ما إذا كان يريد الإشادة 
بالحب الجدسى أم الديل منه) . 

«وخوان جويتعيسولو»؛ مثل أستاذه وخوان رويث» تحمل. المرة تلو 
الأخرى, مسئولية إرشادنا إلى قراءة أعماله. ولكى نفهم أو نحل معضلة 
رواية مقبرة., يجب علينا العوقف قليلا أمام الروايات التى سبقتها 
مباشرة: «عنوان هوية», «دون خوليان». «خوان دون أرض». 

والفكرة المسيسطرة فى هذه الروايات الفلاث تعركز فى الاهتمام 
بإسبانيا: وفى هذا يقترب وجويتيسولوء إلى حد كبير من «جويس» فى 
اهتمامه وشغله بإيرلندا. ويرغب الروائى - الذى أعلن فى مداسبة 
بصحبة الشاعر «ثيرنودا» أنه وإسبانى رغم أنفه) ('*2 - فى إعادة القيم 
الوطنية الإسبانية معكوسة. 

يقول فى حالة تدبر عميق حول وطنه فى رواية «استرداد الكونت 


لض 


دون خوليان»: (يجب أن يحطم (الغزو الرمزى لإسبانيا) كل ماهو 
غير إسلامى, قلبه بطنأ لظهر كقفاز. .. قلب القيم الموروثة؛ الإمساك 
بالأسطورة من نهايتها تحطيم المعجزة: بالضبط ما أسماه الباحث «آنتى 
بييرن)»؛ عدد دراسة الوظيفة الداخلية فى روايتى «وتحطيم الأسطورة») . 
(«من دون خوليان...) ص١‏ 14). 

وحقاً: فإن رواية «استرداد الكونت دون خوليان» عبارة عن محاولة 
لعقديم ترجمة خيالية لكتاب «أمريكو كاسترو» «التاريخ الحقيقى 
لإسبانيا». وكان «كاستروء قد أبرز فى كتابه الطابع الأصيل لحضارة 
إسبانيا المهجنة واعتمادها على الحس العربى والذكاء اليهودى واللذين 
طُّمسا بمرور الأجيال. 

ومن النظرة الأولى يبدو وكأن «جويديسولو» يقف موقف العداء من 
إسبانياء ولكن إذا دققدا النظر لا نجد كاتباً حديثاً يكن حباً عميقاً لإسبانيا 
مثله: فهو يتمنى عودة التاريخ اللإسبانى وأن يمضى على خلاف ما مضى 
عليه بالفعل بعد خروج العرب مثلما تمنى كتاب ومفكرون كثيرون 
تذكر من بينهمء بالإضافة إلى وكاسترو». «لوبى دى بيجا» ووكادالسو». 

كما أن صيحة الاحتجاج ضد الوطن «الأم القاسية: قديمة قدم هذه 
الكلمات الخالدة التى نطق بها «فرناندث كورونيل» أمام حبل المشنقة 
(«هذه هى إسبانياء التى تصنع الرجال لتأكلهم فيما بعد)) . 

وبالفعل, فقد أصبح اصطلاح «إسبانيا الغليظة القلب»- 
مستخدمين هنا الكلمة المناسبة لنوسية ميجيل أو بييدو - )4١١‏ من 
الاصطلاحات الشائعة والمكررة فى الآداب الإسبائية؛ واستخدمه 
مؤلفون كفيرون, بالإضافة إلى «الكاتب الملعون) الجديد ("*» «وخوان 
خويتيسولوه. ومن طلائع هؤلاء الكتاب «المنشقين) نذكر «وكيبيدو», 
«بلانكو وايت». دلارا». «ثيرتودا» 210 , 


الحضن 


ولكن خوان جويتيسولو يعتبر من الكتّاب «المدشقين» الأكفر عنفاً. 
ولقد وصل حنقه على إسبانيا لدرجة أنه اعتبر وطنه مجرد محطة على 
الطريق من باريس إلى المغرب : «وطن لم يصبح وطدك, إنه بالنسبة لك 
مجرد محطة مريحة على الطريق التى تحملك إلى المغرب : فددق» خان, 
مكان للعبور...» (خوان دون أرضء ص"51١).‏ 

ولكن يصعب على القارئُ تصديق هذا الاحتجاج الدرامى ضد الوطن 
الأم. وقد أدرك هذا «ماريو بارجاس يوسا عند قراءته «المعكوسة» 
لغضب الروائى على بلده : 

(يمكن أن نكرر هنا ما قاله ت. س. إليوت عن شيطانية بودلير...: 
عندما يصل السوء إلى حد سب الله فإنه يعتبر كصلاة له. وعلى هذا 
فإن مؤلف «استرداد الكونت دون خوليان»... لم يصل إلى حد 
«الشفاء» من إسبانيا كما يدعىء إنه مشبع بحب بلده لدرجة عدم 
العفريق بين نفسه وبينها: «أعلم أن متاهتى فيك»... لا يوجد مجال 
للشك فى أن الغضب العارم يمكن أن يتفجر فقط بفعل شىء عميق 
يحس به.. إن الكتاب عبارة عن جريمة عاطفية» شىء هكذا مثل رصاصة 
غاضبة لعاشق غيور ضد المرأة التى تخدعه: إنه محاولة للعطهر باللسعة 
الفظيعة لدار الحب ....» (المرجع المذكورص"17١).‏ 

ويتشق نقاه آخرون فى التفسير المعكوس «لإسبانية) رواية خوات 
جويتيسولو. وها هو ه«كيميل شوارتز؛ يرى: «أن جويعيسولو مثل 
أونامونو - الذى احتفى باصطلاح «توجعنى إسبانيا» - يستخدم الإبداع 
الفنبى كسلاح مضاد لعالمه البائس . وبما أنه لا يستطيع التتصريح 
باحتياجه للتراب الإسبانى فإنه يبتعد ويغترب وإن كان يكن فى داخله 
حباً جما لبلده يعمل على رفضه بغطرسة شديدة ©؟2. 

أما وجيروم س . برنشتاين» فيقلب كراهية الروائى الإسبانى والواردة 


لمنكلا 


ار خوليان» مثل القفاز مقرراً أنه: 
... على الرغم ثما يرد على سطح الرواية, إلا أن أعماق النص تنم 
عن حب عميق . . ومقدماً أقرربأن أعماق النص فى العمل الأدبى يمكن أن 
تكون مختلفةء » وحتى مناقسضة لظاهر النص فى بعض الوجوه 
المهمة)(*4), 
ولبرنشتاين كل الحق فيما يقول: فخوان جويتيسولو يحاول أن 
يقول لدا شيئا ولكنه ينتهى بإقناعنا بشىء مخالف. ومن الصعب 
الفصل بين كراهية إسبانيا وبين حبها الكبيرء غير المعلن وامختفى فى 
هذه الروايات. 
ولكن لنعد مرة أخرى لرواية مقبرة والتى يبدو - كماأعلن 
وجونشالو سوبيخانو؛ (المرجع المذكور) - أن إسبانيا قد اختفت منها. 
فالمؤلف قد انعقل الآن إلى «أرض الأعداء؛ مع «المنبوذين دائماً» كما 
أعلن بالعربية فى نهاية رواية وخوان دون أرض» .. إننا الآن فى المغرب 
أو على الأقل مع المهاجرين المغاربة فى قاع أوروبا وأمريكا. ويبدو أن 
الحلقى جويعيس ولو قد تمكن فى النهاية من الاحتفاء الصريح بحبه 
لوطنه انختار. أما بالنسبة للسبب المباشر لتأليف «جويتيسولو» لروايته 
الأخيرة (مقبرة) فقد ثارت حوله الخلافات أيضاً. وعلى الرغم من أن 
المؤلف نفسه, والذى كان يبدى احتقاره لوطنه الأم فى رواياته السابقة 
وأبحاثه. قد أعلن أن مقبرة عبارة عن رسالة «لتحرير الكائن البشرى من 
خلال الحب) («من دون خوليان...), صه 4 - 45 ) إلا أن بعض النقاد 
لايتفقون مع وجهة نظره. وعلى سبيل المغال فقد أعلدت «مليكة 
جديدى إمبارك): «بالسبة لىء مقبرة هى البحث عن السعادة, السعادة 
المتغنى بها فى العصر الذهبى, هذه الجزيرة السعيدة التى يضاهيها 
المؤلف بسوق خيمة الغناء... إنه ينعشنا بخاتمة سعيدة فقد انعتصر 


م* 


الحب والحرية: تكلم المنبوذ - على الرغم من أنه ظل بدون أذنين - 
واستردت الغربية شبابها وجمالها؛ (المرجع المذكور, ص86 - 85). 

أما بالنسبة لجونثالو سوبيخانو «فمقبرة كتاب الحصول على المبتغى : 
وطن جديدء الإخاء الحرية؟: (المرجع المذكور. ص."7): كما أنه يجمع 
بين وقوف الروائى بجانب المنبوذ العربى وبين انحياز لوركا للغجرى, 
للزنوج وللمطحونين بوجه عام. 

ولكن لنعد إلى ما كتبه جويتيسولو عن مقبرة. ولكلماته تلك على 
الرغم من أنها تهدف فى نهاية المطاف إلى الوقوف بجانب الحب والحرية 
إلا أنها تشرح بوضوح ما يحاول أن يقوله لنا النص الروائى من خلال 
عبارات فخمة ومضبوطة. فالمهاجر يمثل - وفقا لكلمات المؤلف - واحدا 
من آلاف مؤلفة من العمال المغاربة «يغزون» باريس بحثأ عن عمل . 
ولكنه ليس مهاجراً عادياً إنه: 

«يعكس, أيضاً وبصورة مركزة وكاريكاتورية» فكرة الغربى عن 
الإسلام والعرب: شاذ, مغلق. لا يسمع - لأنه بدون أذنين - الحوار 
المنطقى و«العقلانى» للأوروبيين؛ ويزيد الطين بلة بالتعبير عن نفسه 
بلغة لا يفهمها هؤلاء. إنه شخصية حية, على خلاف البطل امجرد فى 
«دون خوليان», مجسدة بفعل النظرة غير المستحقة للآخرين الذين 
يقابلهم : إنه شبح وغير مرئى فى نفس الوقت.. (تلتصق به صفات 
سلبية كريهة يعاد نسبتها إلى الرجل الشرقى). يحبه فقط الملاك 
الساقط طلباً للجنس الأصم الأبكمء ويجرى وراءه من المعسكر الأجدبى 
فى بلده حتى بالوعات حاضرة من حواضر المستقبل بدون قلب) («من 
دون خوليان. / ..» ص"4؛ -44). 

وعلى هذا فإن شخصية المنبوذ توجز وتوضح النظرة السلبية المكونة 
لدى الرجل الغربى عن الشرقى خلال عدة قرون: شبح كريه يهدد 


ثانا 


دبغزونا», مغلق لا يفهم ما يتفوه به: «أصم» ودأبكم». 

ا او و ا كيه ية لإدوارد 

سعيد والذى شرح فى كتابه عن «الاستثراق» ,80015 عع هاما7) 
(1979 ,56ناوكظ ددمومة8 2*7 فكرة الصدام بين الشرق والغرب» 
مثلما حملت رواية سابقة له وهى والكونت دون خوليان: الأفكار 
الرئيسية للمؤرخ الإسبانى «أميريكو كاسترو».. وكان وسعيد» قد بين 
فى كتتابه المذكور الصورة القبيحة والملتوية التى تشكلت خلال قرون 
لدى الغربيين عن الشرقيين والتى ساهم فيها كُتَاب (مثل جوته؛ هوجو 
لامارتين» فلوبير. شاتوبريان) ومستشرقون (مثل ريتشارد بورتوذ. 
لويس ماسيدون» ألكسندر جيب). 

ويصور الغربيون؛ ومن بعدهم الأمريكيون, الرجل الشرقى على أنه 
كسول؛ متخلف » لحوح, جنسى لدرجة كبيرة ومهدد للحضارة الغربية. 

ولا يُعهبر من قبيل المبالغة إذا قلنا أن مهاجر رواية مقبرة يجسد هذه 
الخرافة العى أدانها «وسعيد, - (يجب أن نذكر فى هذا المقام أن 
جويتيسولو قد اعتمد على مسلمات سعيد عندما أراد مراجعة 
«المؤلفات الاست ستشراقية» لبعض الكتاب الأوروبيين والإسبان فى بحث له 
بعدوان «تواريخ متضاربة»)). 

ووفقاً لخوان جويتيسولو فإن المنبوذ يعتبر جزءاً من الفكرة المكونة 
لدى الأوروبيين (أو الأمريكيين) حول الرجل الشسرقىء والذين لم 
يوفقوا فى فهمه أو قبوله طبقاً معاييرهم الخاصة. . وقد كتبت الرواية من 
منظور التداقض التقليدى بن أوروبا والإسلام, وهدف الكاتب من ذلك 
هو تجسيد الفكرة درامياً لإدانتها . 

وبدفس الطريقة التى أقام بها المؤلف المواجهة فى «دون خوليان» بين 
إسبانيا والعرب واليهود فإنه ينصب المواجهة هنا فى رواية مقبرة؛ بين 


يليان 


أوروبا (حتى أمريكا) وبين الشرق. ولذا فإنه يمكننا أن نطبق على 
مقبرة ما قاله الكاتب عن «دون خوليان): 

«إن المؤلف يغور على السراث؛ ولكنه يعمل من خلاله؛ (١من‏ دون 
خوليان....ى (ص١‏ ؟ - .)53١‏ 

وعلى هذا فإن الديالكتيك غرب - شرق - وقبله إسبانيا - إسلام - 
لايزال «فارضاً نفسه وغير قابل للمساومة: (المرجع السابق). وهذا 
الفرض له أهمية كبيرة فى الرواية. فخوان جويعيسولو العالم بخبايا 
العالم العربى» لم يمتدح فضائل هذا العالم بل أصر (من وجهة النظر 
الأوروبية «للديل) من هذه النظرة) على النقائص والمثالب. 

فنجد أن صورة جزيرة الحرية السعيدة فى خيمة الغناء - وهى الملمح 
الوحيد المشرق فى هذا الجزء من العالم الشرقى - قد تضاءلت أمام 
الرعب المستعمر للصور الأخرى المتصلة بها فى المخيط المغربى : مدابغ 
كريهة الرائحة, سجن حربى» الرحلة المضنية فى الحافلة إلى 
«تورجيست» المقابر التى يمارس الحب بينها. 

أما المنبوذ فهو «رمز» لهذا العالم المضطرب والبائس : يستمتع بخبث 
من تخويفنا من جولاته بباريس ويشارك الجرذان مأواها تحت الأرض . 

أما لقاءات الشرقى (المهاجر ) بالغربى (الملاك الساقط) فتتم فى 
أماكن مرعبة تليق بمثل هذه اللقاءات: البالوعات ("*)) السجن, 
المقابر. وعلى هذا فقد بقى العالم الشرقى مرتبطاً, ابتداء من رواية 
«دون خوليان»؛ بعناصر كريهة: جرذان, ثعابين؛ بالوعات, بق» قمل» 
طفيليات. أما الجبسء والذى يرتبط ارتباطأً زائداً عن الحد بالشرق كما 
لاحظ «إدوارد سعيد؛ ووكاستروه؛ فهو فى مقبرة (وفقاً للخرافة ضد 
العرب) من العلامات المميزة للمنبوذ. 

وعلى هذا فإن الروائى أو الحلقى قد دخل أخيراً «أرض الأعداء: 


ينا 


(المغرب) وحقق حلمه فى «دون خوليان»: غزو العرب لأورويا 2440 
(ليس صحيحا أن مقبرة تختلف كلية عن سلسلة الروايات البدوءة ب 
«عنوان هوية)). 

ولكن «غزو» أوروبا قدتمء طقا لاختيار الراوى وعلى الرغم من 
اعترافه «بالحول إلى أرض الأعداء», من وجهة نظر «اغختل». ولذا فإن 
النتيجة الفنية - رضى بها المؤلف أو لم يرض - هى إظهار التفور من 
العالم العربى لا المطالبة بتاريخه وحضارته. وعلى هذا الأساس يبدو أن 
«وخوان جويتيسولوء بمعالجته الأدبية للخرافة ضد العرب لم يستطع 
النيل منها (على الرغم من تهكمه) بل على العكس فقد قواها. 

وبالتالى فقد عززت «مقبرة؛ الفروق التقليدية بين الشرق والغرب 
وجعلتها أكثر وضوحاً ورسوخاً. 

ويبدو أن المسألة قد خرجت من يد الكاتب فلم يستطع - من وجهة ٠‏ 
النظر الأدبية - إدانة خرافة سلبية العربى وميله للجنس: 

...٠‏ ولكن مهمة خلق خرافات فنية جديدة لهدم الخنرافات السلبية 
عن الشرق يجب - إذا أردنا الاضطلاع بدور فعال - أن تبتعد عن 
الاستقطاب الذى لا يمكن جبره للعناصر السلبية فى الخرافة. أما فيما 
عدا ذلك فإن هذه الخرافات الجديدة يمكن أن تعزز الخرافات المراد 
هدمها.. وهذا شرك لا أعرف ما إذا كنت قد استطعت تفاديه بنجاح» 

(«تواريخ...) ص .)١155-1١58‏ 

وبما أن رخوان جويتيسولو» على علم تام يظاهرة الإبداع الفدى فإنه 
يعرف أن الكاتب يعتاد أن يخدع نفسه. ( ولنقكر فى هذا المقام ما فعله 
ميلتون لا شعورياً فى إشهاره لشخصية «لوسيفيره - فى قصة - 
الفردوس المفقود»., وما فعله ولوبى دى بيجاء فى شخصية وفرانسيس 
دراك)). 


كيرا 


وقد أوضح هذه المسألة «خوان جويتيسولو» فى بحث مهم له عن 
أعمال الإنجليزى «بلانكو هوايت» حيث بين أن عملية الإبداع الفنى 
تتناقض فى أحيان كفثيرة مع ما يهدف إليه الكاتب : 

(بلغ بلانكو - الابن المدلل - فى الصورة التى رسمها لوالدته التي 
كانت تعامله معاملة خاصة, حد الإتقان, لدرجة أنها قد تحولت؛ رغما 
عنه. إلى صورة مقززة وخلابة فى نفس الوقت. ويمكن لأى قارئ خبيث 
أن يستنتج بأن بلانكو عندما رسم صورة أمه قد استخدم الخدعة الماكرة 
لشكسبيرء الذى رسم عند ثنائه على اغتيال القيصر صورة مليئة 
بالألوان الزاهية لهذه الجريمة لدرجة أنها يمكن أن تقلب الإطراء إلى 
اتهام. وفى رأيدا فإن المسألة لا تخرج عن مجرد غلبة الروائى على 
الإنسان - مستخدمين نفس تعبير لوكاس عن بلزاك-, بمعنى انتصار 
دفعة الإحساس الأدبى على المشاعر الشخصية للمؤلف . فعددما يحتج 
بلانكو على عطف والدته ويؤكد بأنها :نموذج رفيع للسلوك النسائى» 
فإنه يقول الصدق. فقطء كانت درجة إشراقه كفدان أعلى بكثير من 
عمى الحب الأسرى) (435). 

وبنفس هذه الشجاعة يشرح الروائى صعوبة توحده الذاتى بالعالم 
العربى» اختلف عنه والمساء فهمه من جانبه : 

«صلاتى السرية اكتشفتها دائما برجال وأقاليم بعيدة عنى وغريبة: 
إنها محاولة ربما يحكم عليها بالفشل بسبب الفراغ الموجود بين هويتى 
وهدفى فى التوحد الذاتى) ("0 )2 , 

هذه كلمات بليغة: فالعربى الصريح «خوان جويتيسولو» يبدو أنه 
خان (أدبيا) فى «مقبرة) حبه الحيوى للعالم العربى ليكشف لنا فى 
المقابل أسقه على هذا العالم الغريب عن صفته الأوروبية. (ولتذكر بأن 
اختيار الحلقى «نصرانياً» لم يأت عبثاً) . 


كم 


ولنؤكد مرة أخرى على ما يلى: يضطرنا وجويعيسولوء للشاركته 
أسفه على الشرق بقوة وبخيال أدبى حيث لم تكف جنته السعيدة فى 
«خيمة الغناء» فى التعريض عن ججرذان البالوعات ولا المدابغ الكريهة 
ولاممارسة الحب بين المقابر. 

ومن المحتمل أن يكون «جويتيسولو؛ يريد من القارئ - كما فعل 
بختين - باحتفائه الأدبى «بالحرية» و«بالحب؛» إعادة بئاء الرواية بما 
يلطف من المحيط الفظ لعالمها الفبى. وكما يذكر فإن «بختين» أعاد 
تفسير مظاهر فلسفة الحشر والدشر فى رواية وجارجنتوا وبنتاجريل» 
(والتى اعتبرها النقد ساذجة وبسيطة) عندما فهم أنها تخضع لمفهوم 
الربط القديم بين الجزء السفلى من الجسم (بطن, جدس) وبين خاصية 
التوالد واللأرض - الأم. 

ونريد فى هذا المجال التأكيد على حسن تصور «رابليه» - وبالطبع 
«خوان رويث؛ - لجو العيد بالميدان الشعبى الذى يتحول فيه كل ماهو 
فظ إلى نموذج للخصوبة والتوالد : وجه عجز . 8 

ولكن هذا الربط بين ما هو فظ وبين النماء والعوالد بعيد عن ذهن 
القارئ الحديث . فلا يوجد ما يوضحه أو يشير إليه؛ لأن المسافة الزمدية 
التى تفصاها عن الميادين الشعبية تقدر بقرون. ولذلك فعندما يتعاطى 
العاشقان الحب - فى الرواية موضوع حديثنا - فوق المقابر فإن المشهد 
يبدو وكأنه متشح بهالة جنائزية. 

ومن الصعب على القارئ الحديث أن يفهم هنا - كما فعل بختين 
بالدسبة لرابيليه - أن ا موت مقرون بالحياة, وأن هذا بجانب ذاك 
يحددان معالم حركة العالم الخالدة (المرجع المذكورء ص٠8).‏ 

ولكن «خوان جويتيسولو» على علم بأن التناقضات الداخلية - 
كالتى ذكرناها - شائعة فى الأعمال الأدبية العظيمة: 


يذننا 


«لايخضع الأدب للقواعد المنطقية والعقلية, ولا يتفق مع وضوح 
البحث ولا بساطة المنشور: بل تكشر به المساحات المظلمة» الدواعى 
الغامضة والنبضات السرية. إنه يتأرجح بين الحقيقة والحلم. بين الدقد 
الأخلاقى وعتمة الغريزة, بين الإنسان والأشباح الداخلية للاوعى: 
ويمكن ان يقرأ على ضوء ماركس أو باكونين؛ ولكن أيضاً على ضوء 
«سعيد؛ أو وفرويد». ومن خبرتى الشخصية أعرف أن مجمل أعمالى 
قائم على بعض التداقضات والغموض ولكن القارئ المتنمحص سيلاحظ 
أن التساقض لا يعنى الإخلال بالعماسك والوحدة الداخلية, بل على 
العكس من ذلك فإن الإصرار على بعض التداقضات يعنى التماسك 
الداخلى العميق». 

(دمن دون خوليان...). ص١" )7"١-‏ 

ولدى «جويتيسولو» كل الحق فيما يقول, فلا توجد وسيلة أفضل 
لإرشادنا بمدى المنطأ الأوروبى تحاه الشرق من السقوط أدبياً على أعتاب 
هذا الخطأ الذى يحاول الراوى إدانته فى المقام الأول. 

ولقد تساءل «جونثالو سوبيخانو»؛ الذى وضع يده على التناقضات 
الداخلية فى مقبرة: «على الرغم من كون المهاجر والملاك منبوذين 
لفعلتهما الشنعاء .. . لماذا لا يكونان شابين طاهرين فى فقرهما الحر؟ 
واسمحوا لى بطرح هذا السوّال الساذج !) (المرجع المذكور. ص١"‏ ), 

ونرد على الزميل وسوبيخانوء بأن الشخصيات لا يجب أن تكون 
«شابة وطاهرة» لأن الرواية معخلو - حيئذ من غموضها المخصب 
وتعحول إلى رسالة شائعة ومعروفة وهو ما حاول الكاتب تجاوزه منذ 
رواية «ميدان نيخار» - ومن جهة أخرى فإن لكل كاتب رؤيته الخاصة 
التى لا يمكن استيدالها فى هذه المرحلة من العمر. كماأن رخوان 
جويتيسولو؛ كاتب «ملعون» من الطراز الأول وتليق به صورة المرعب 


ينانا 


عن صورة الرحيم. على الرغم من حبه للعالم العربى: فلا نعتقد أن من 
الأنسب له تصوير هذا العالم فى صورة إيجابية ومرحة 26*١١‏ . 

ومن العجيب أن يلعقى «وخوان جويتيسولوء فى هذه النقطة مع 
«إدواره سعيد» الذى أصر على النظرة السلبية التى شكلها الغربيون 
عن العالم العربى» والذى لم يوفق أبداً فى رسم الصورة «الأصلية» لوجه 
الشرق التاريخى (**2 فى كتابه عن «الاستشراق) 2*9 , 

كما أن الغموض الجوهرى الذى لاحظناه فى رواية «مقبرة) يدنسحب 
أيضاً على العنوان. فليس تعبيراً مقتبساً عن الفرنسية (4*؟ بل يأتى من 
الجذع العربى ق - ب - ر (يدفن» مدفن أو مقبرة) ولا ترتبط هذه 
الكلمة فى ذهن القارئ بالمقابر فقط. بل كل ما هو مقزز وجدائزى. ومع 
هذا ففوق أو بين تلك المقابر قد توالت عدة مشاهد للحب بين المهاجر 
والملاك. وما يهم هنا هو العرض المقززلمشاهد الحب تلك. صحيح أن 
العشاق يأخذون المواعيد للقاء فى المقابر المقربية, ولكن هذا الفعل من 
وجهة نظر المسلم يعتبر فى غاية البشاعة. ويكفى أن نعرف أن المسلم 
قبل دخول المقابر (التى تأخذ الطابع المقدس للمسجد) يجب أن يكون 
مغتسلاً من الجنابة وأن يكون حافى القدمين علامة على الاحتراه 270 . 

وعلى هذا فلقاء الحب بين المقابر يعتبر عملاً جدائزياً وتدنيساً 
للأماكن المقدسة (*2 سواء بالدسبة للأوروبى أو الشرقى 

وهكذا يخفى علينا «جويتيسولو» مرة أخرى الهدف من كتابته هذه 
الرواية» وهى الأولى التى كتبها عن موضوع الحب. إنه حب جنائزى. 
خاطىء: غير واضح بالنسبة للقارئ مثل هذا الحب «المحمود: أو 
المجنون» الذى خاض فيه «خوان رويثُ». 

وهكذا فإن كل الطرق تؤدى إلى «وخوان رويث». لقد امستطاع 
«وخوان جويتيسولوء كتابة وكتيب للحب اغحمود؛ مثل الشاعر الإسبانتى 


مدان 


القديم. كشاب يمكن قلبه ظهراً لبطن كقفاز. وهذه واحدة من نقط 
الالعقاء بين مقبرة وجويتيسولو) وبين وكتاب الحب المحمود» لنوان 
رويث» وهما من نتاج الجو الداعر للميدان الشعبى الأوروبى وللحلقة 
المغربية. 

ولا نعرف من هذه الرواية ما إذا كان وخوان جويتيسولو) يريد أن 
يصب جام غضبه على إسبانيا أو على العكس من ذلك يكن لها حباً 
داخلياً عميقاً, ما إذا كان قد استطاع الاحتفاء الأدبى بالعرب أم قد ترك 
لنا أسفه الأدبى فى اللاوعى عليهم. 

إنه تلميذ وفى لخوان رويث ولابن حزم القسرطبى» وليس من قبيل 
الصدفة حبه الجم لفن هذين الشاعرين الجوالين الغزليين - الصوفيين. 

وعلى هذا فإن وما هو عربى» فى الرواية يضح أنه أكثر عمقاً بما 
يبدو من مجرد النظرة الأولى. 

ولكن لدعد إلى ما ذكرته من قبل حتى نضع اللبنة الأخيرة فى هذا 
البحث : أخبرنا وخوان جويتيسولوء بأن مشأ روايته الأخيرة يمت بصلة 
قوية «لواحة الحرية) بسوق «خيمة الغناء»؛ وأنها ولدت تمت ظل كاهن 
هيتا (11118 06 165]6م410) والذى يقترب كثيراً من الحلقيين العرب 
المستهترين والظرفاء. 

وقد قمنا بشرح ما استعان به الروائى من قيم عربية: فقد أهلته 
المنابع التى نهل واغترف منها (رواية أمريكا اللاتينية» ثيلينى: جنيت» 
جريس) للاقتراب من شعراء الحلقة - المحدثين منهجاً وفكراً - أمغال 
شعراء مراكش أو «خوان رويث». ش 

وتكمن النعيجة الأدبية لكل ما سبق فى عدم استطاعتدا تصنيف نوع 
الرواية التى تلم بطرف من كل من النثر الروائى والشعر الشفهى, كما 
تبين أن طبيعة بناء الرواية - الزمانى والمكانى - كان من النوع المفتوح 


لحان 


ذو الشخصيات الزتبقية البعيدة عن التصنيف والتحديد؛ وتعرفنا أيضأ 
على الفكاهة النادرة واللغة متعددة الأصوات والمستويات وعلى المقصد 
غير الواضح والمبهم شأن الشعراء العرب والمستعربين. 

وقد رأيدا الروائى عدة مرات يحاول القول بأنه دلم يعد إسبانيا», 
ولكن لا يوجد - فى الحقيقة - من هو أشد منه إسبانية. فأى كاتب غير 
إسبانى لن يرد على خاطره الغرص فى الأعماق الإسلامية القديمة (إنهاء 
رواية له بكلمات عربية خالصة» وتقليد قصاصى السوق المسلمين) فى 
أواخر القرن العشرينء فى الوقت الذى وتحررت» فيه إسيانيا من 
«الشبح الإسلامى. 

وينتهى المطاف بكاتبدا ليصبح - فى نهاية الألف الميلادية الغانية -. 
كاتباً «مستعرباً مثل وخوان رويث». فقط يختلف الاثنان فى أن 
استعراب وجويتيسولو» هو استعراب اختيارى: واع ومتمرد. إنه 
استعراب عميق وقاطع لدرجة يمكن القول معها إنه لو أحسن فهم رواية 
مقبرة بعد مرور العديد من القرون؛ سيعود القراء لترديدها بصوت عال 
فى ميدان «خيمة الغناء» (لو بقى قائما لوقتها) . 

وبهذا الشكل يكون «جويتيسولوء قد بذل قصارى جهده من أجل 
عودة أو استرداد الكونت دون خوليان »© 


لمكن 


حواشى الفصل الثامن 


-١‏ 1111 ,لواواهبدذ1 عمقاع نزط لع نةاكمة' .10عه7 115 لمة ذتماءطد] 
6 بقل صمآ /.8355 رعمل تتطاحصهن) رووعرط 
أشار وخوان جويتيسولو» إلى «بختين؛ فى بحثه وظروف الفن المدجن». 

(1982 رمدهاعععو8 .معتةط1 ملع0] ركمماعةسحدة كقعتدؤت) 
واعترف بأن تجربته فى السوق المراكشى قد أكدت له وصدق ملاحظات بختين 
المعصلة بعالم وابيليه الكرنفالى : كان الميدان العام يمثل نقطة التجمع لكل ما هو 
غير رسمىء فقد كان يتمتع بنوع ما من حق الخروج على عالم الدشريع 
والأيديولوجيات الرسمية:, وفيه كانت الكلمة الأخيرة لجماهير الشعب» 
و(ص"8). 

؟- درست «ماتيلدى ألبرت» البناء المفتوح فى روايات وجويتيسولوء الأخيرة على 
ضوء نظريات «أومبرتو إيكر»: 

(1977 028[عع:832 ,قاء21385 ,05010ان60 قمقنال ع0 مةتعوعى 15) 

“1 [1116م15 ,(5253(/05) 16222 لازو مقناك هع ,(15010غل00 0قلاة 3 وأ5أاع امط) 

1977 ,1812050 روم تع للةلدنا1 .80 ,2 ه1ئادع18 / 

4- وطبقاً لهذا التكنيك الروائى: فإن «اللاك» يقدم عدة خيارات محتملة للقائه مع 
المغربى . فيمكن أن يكون اللقاء قد تم فى بلعباس., أو خنيفراء أو فى مكان 
للرماية وربما ويكونان قد التقيا فى الشارع؛ (الفصل الخامس) . 

ه- لا نعرف ما إذا كان المنبوذ قد رجع إلى وطنه الأم فى الحقيقة أم فى الخنيال. لكن 
هذا لا يهم: ما يهم هو إثبات عدم التعاسب فى العسلسل الزمنى بين عسرى 
الشخصيتين. 

1- ومن جهة أخرى. فإن الملاك - اللخدث قد أصر على الحصول على تذكرة مخفضة 
خاصة ب«البدات الصغيرات» عند دخوله وصالون الأزواج». وعلى ذلك فإن 
الشخصية لا تبدو دامرأة) أو دفتاة» ومع ذلك فإن خطييه ( كما تظهر الصورة) 
يبدو فى عدفوان الشباب. لكننا لسنا متأكدين من كل ذلك : فصورة الخطيب 
البدوى «باهعة». هل لأنها قديمة وترجع بالتالى إلى مرحلة الشباب؟ فى هذه 
الحالة يكون الاثعان عجوزين وأعمارهما متقاربة فى تلك اللحظة الروائية. 

/ا- وبالرغم من هذا فإن المسبوذ ورئيس الوردية ينعقلان بعد ذلك إلى الحديث 
بالإسبائية: فهل يعنى ذلك أن الأحداث قد انتقلت إلى المكسيك أو إلى بلد آخر 
يتحدث الإسبانية؟. 


كنا 


8- لهذه المديئة - المهبل والبالوعات - مسياقات أدبية أخرى فى مجمل أعمال 
جويتيسولوء». وعلى سبيل المثال نذكر النفق الملىء بالأفاعى فى «خوان دود 
أرض )2 السينما الظلمة فى «مقبرة». إن اختراق هذه العجاويف الرمزية - 
والفظة دائما - مسألة جديرة بالبحث فى روايات وجويتيسولو». 
9- يبدو أن تكنيك الجسمع بين الشناء والتحقير مأخوذ أيضاً عن درابيليه؛: وهو 
تكنيك مناسب جدا (للغة السوق؛ التتى يحاكيها المؤلف. 
٠-ربما‏ يقصد المؤلف التلاعب بمدلولات أخرى محتملة لاسم «الخليط». قففى الجو 
الكرنفالى لميادين القرون الوسطى وعصر النهضة كان والجنون» أحد أدوات 
«السسخمرية من النظم الرمممسيسة:» (0.39 ,.]1© .08 ,82(0013) والملاك 
«المجنون» يتحدى بتصرفه المجتمع الرأسمالى والاشتراكى على حد سواء, 
ويسخر من الاحترام الذى يحظى به النظامان. 
ل .ك5 ,مزل ومطزوعاصوكظ روعع70 ,10و5تالا60 مقنال دع روعمماعق تأصدم] 
؟ ١‏ - -وجاعر عو وأودثالا00 لقناك نقشعن زو صقدال) تعدتجعط 0010© قلمذآ .)0 
.7.33 مأك .جره ,(8252/05) 8م 1) مزة مدنطآ دع ,(ها 
# لد رع ,(واموتالاه© قنك ممع هاوأ ضه8) بلموعده84 تمدع مله عنسط نمظ 
.)© .ره ,(وهنزةقه8) قجرع ل الزد مقنال 
-١‏ حول مدلول الزمن وتحوله إلى ظاهرة للنص الأدبى» انظر: 
رأععث ,نعوروظ8 عل تتنتتمعائآ نز قناودعآ ,تدمع وسوتعباعظ مرتضكة 
.983 بودماععمد8 
6- وبفضل قراءته أيضاً ل«بختين». فلقد تعرض «بختين) بالدرامسة لظاهرة 
العحولات الفجائية للشخصيات والأحداث فى أعمال «رابيليه: : فقد تحول 
٠٠‏ رجل فجأة ( فى رواية جارجنتوا وينعاجريل) بعد تعرضهم لدار مشعومة 
للحم مشوى فى مطبخ لأحد المنازل . 
١‏ للاطلاع على دراسات أخرى حول التأثير العربى فى «جويتيسولوه., انظر : 
-زره'0 عناوالاعآ مك موتاقء تمع 51 أه ععسقتهرممدد1آ) ,كدأمنامة لتقمسعظ 
[آنا ,(و0أه5نزه60 ترونة ع0 لمقتاس5 ده7آ غ1 كمدل عطدعة عماع 
عطة2ة مالدط 8[1) 51913 ,262 - 229 .مم ,(1978) غ120 ,.مون11 
عل وأتناق به أمقطهرورعة1 ,(10ه5ز00 مدل[ عل قهاء؟20 كقسستالت كد[ دع 
ب(وعوطعاد/8 ع0 12320001 مسمعع1) ,ععتقطسظ 10101 معلثاة84 ا ,1980 
اك ,رو وعع70آ ,و[و5نازه6 صقناك مع 
-١ 1‏ -أصو8 ,ه[مؤتالاه 6 مونل (..رواع 123ل لطاع ,نت كد00 علسةأنت نل 


م١‎ 


0 .م راك .مه ,8420980 ركه أمع هلقنا .80 ,اعم 
8-.47.م .ناك ,مه ,عمأناعآ 00010 008انآ نظ 
4 -50نالاه© مقنال .أع0 ,5.15 ,مزعوعءدره0 ا ,(متمدمكتط اوع ملمعاء10) نظ 
0 راك .مه ,5ه 214ع1مقلصناظ / اعمتموظ ,10 
-٠‏ لمستمع إلى وجويتيسولو: نفسه: 
أتصور «خوان دون أرض» وكأنها عمل أخيرء نهاية مشوارى فى الكتابة. على 
أية حال: فإننى أعمل فيها كما لو كنت لن أعود إلى الكتابة مستقبلاً. 
بعفجير الجسور وقطع طرق العودة على نفسى. عندما نشرت «خوان دون 
أرض» رأى بعض النقاد أننى وصلت إلى نهاية المشوار.. لكدئى كنت أعرف 
آنذاك.. أن بإمكانى الوصول إلى أبعد من ذلك» بعمزيق اللغة والأشكال 
الروائية التقليدية.. أعتقد أن وخوان دون أرض» تختتم الخلقة العى بدأتها ب 
«عنوان هوية؛» دون أن تفعح مراكز جديدة مولدة لإمكانيات غير متوقعة.. 
وهذا تصرف انتحارى دون شك, لكن كل دروب الطليعة الحالية تفضى حجما 
إلى نوع من الانتحار الدموذجى, إلى بقر بطون الإمكانيات التعبيرية». 
(128-129.مم ماك .هه رهعع02 و1لنال وع) 
-١‏ لاحظ كل من «إمير رودوريجيث مونيجال؛ (المرجع المذكورء ص؟١١)‏ 
ووماريو يبارجساس يوسا اع 0 1011318 عمل 0م00 أعل دماعمء 01 متطاعر] 
(2.117 مأك .مه ملقستموظ ,10ه5ثالا00) مقنط ندع ([251002 معدران 
إن «خوان جويتيولو؛ قد اخترع وسيلة تعبير تعتبر وسطاً بين الشعر والنشر؛ 
(أء .ره ,قوع:1/3) 
؟؟- -ع21087 هآ دع 501090 2آ عل 051001705م20هن) ' 03الغةعناع 1 مع15ة17) 
باك .مه رقعع0 ,5010ثالإ00) 13171اآ نلاة ,(15010الإ00 مقنال عل 13 
*:؟- .85 .2 راك .مه بععتوطووظ 
5 1-.020 ,قعع770 ,00[015010 لقتال تمع ,(3أعلرعرةمدمقم 12 وموط معوعطاوتم) 
اك 
ه- من المنصف الإشارة هنا إلى الشفاهية الصارخة فى «وجارجنتوا وبنتاجريل» 
والتى نستمع من خلالها إلى الصيحات والهتافات الشعبية الصادرة من الميدان 
أو الشارع أو السوق. ولقد درس «بخدين؛ هذه الظاهرة الأدبية فى كتابة 
المذكور: (7]0:10 1115 لسة دنواعط132) 
ته للاطلاع على التأثيرات العربية فى «خوان رويث». انظر: 
تعلاط ع0 مقطئنآ عط 0صة «نداء 3450 عأطدعة) ,علقم ادة1 لنقطء ]1 


944 


-060163 5م مع مع377ع20:1 5هه اامقموئط عل دمتمورع امآ 15ل تاوق ,(وموج 
.0 ,3116153510 قأمعاعه ناك عل ولاتاممر صمء 1121610 الامراعك] د دقل 
.51-70 .مم ,1974 بقمه[ععد8 ,لصومة 111 
7 ؟- 1973 علولا بجعا رورعوطق5 ,3130 أمرمخ ع 
-7١ 8‏ فوع عط 0غ 5علصلط أوع[لتدط عط مسرو .وطوعة4 عط أه نزرمغ15ة1] 
.90 ,1968 علرمل برعلظ رمة[[تصسعدكل1 
4" -قع8 9ق 1م11[ معطعوتطقهم عتناج رروتلن)5 .أكمرهأطعتط لصن عأتائت] 
1933 ,رقع شه طقع 1171 ,113235505 0100 بأطعتئاء 
٠‏ *8- (1969 ,لعل فطاوع ااساراء8 بلناع20 عطءتطعع 01 لمن ومغطعتط عطءوتطهجم 
"١‏ هذه الصفة المميزة للمنبوذ فى رواية مقبرة تذكرنا بصفات مائلة لبعض 
شخصيات وجارجنتوا وينعاجريل» (2.,328 ,.اكه .م0 ,للثازة8) 
؟"- يذكرنا هذا الاصطلاح بالمطلحات الحديئة الرائعة التى يستخدمها الروائى 
«كارلوس فويدسس؛ والتى تععيد إلى الأذهان الأدب الشفهى للميدان العام. 
و«رابيليه؛ أستاذ ضليع فى الجمع بين مفردات متنافرة بقصد التهكم 
والسخرية: (204 .م ,اله .مه ,لتازه8 ,01) 
*"- من الضرورى العودة مرة أخرى إلى الحديث عن «رابيليه». فعلى الرغم من 
عدم استعماله لصفات لها نفس الوقع الذى لمفات «مقبرة» أو قصيدة 
ملحمية قديمة إلا أن العبارات المكررة فى «جارجنعوا وينتاجريل» تيز بعض 
الشخصيات أو مساقط رءوسها أيضاً. كما أن المفات المستخدمة فيها يمكن - 
أن تستخدم للدم أو للمدح فى آن واحد مثلما هو موجود أيضاً فى رواية, 
مقبرة. 
ع #- قام «برنارد لوبيا؛ بعمل دراسة قيمة حول المسدويات امختلفة للمفردات 
العربية فى رواية «جويتيولوء هذه. 1 
ه *- يحتمل أن يكون «جويتيسولوء قد ذكر عبارة وعلية حساء كامبل» احتفاء 
بزميله لويس «رفائيل سانتسء والذى استخدمها فى رواية له كبيرق حربى 
(فعددما رأى «تشيدئا إريخى» خصمه دألبيينخوء فى سوبر ماركت أراد أن 
يلفت انتباهه إلى وجوده فحمل علبة حمساء كامبل من مكانها ونادى على 
البائعة سائلاً إياها عما إذا كانت هذه العلب للبيع) . 
(0طعة2تنةن) ماع83 أعل تتاأعدنةقن© 02مهاك 15 .01) 
5"- لدرامة الفكاهة الكاريبية عند «لويس رفائيل سانعشس». انظر: 
0ع .قاتعقع .#2عطعمة5 [ع213] و5أنائآ عل 7053م هآ بالقتو8 - #عوضا ععنارا 


هوم 


(1976 .منومعة - اناد ,8153010 مقاتاكهآ) ,ممعنوأتمامعيم 

لخر وقد أشار جويعيسولو إلى هذا المشهد فى «مقبرة» فى «تواريخ إسلامية . 

م"- على الرغم من أن المجال لا يتسع للاستفاضة فى هذه المسألة إلا أنه يحق لنا أن 
نعساءل: ألا يبدو أن التشابه بين الدعابة الكاريبية والعربية لم يكن وليد 
المصادفة وحدهاء بل كان نتيجة لصلة قوية بينهما؟ فالسخرية التى لا تنضب 
عد الأندلسيين (والمسماة مع8110) قيزر أسلوبهم فى الضحك عن بقية 
أنحاء إسبانيا. لكنهاء على العكس من ذلك, تحظى بتشابه قوى مع أسلوب 
المرح (00160©) الكوبى. (وكلسة 10160 تسسخادم فى الأندلس إلى الآن 
وتحمل نفس الدلالة) . وليس لنا أن نستغرب مثل هذا التشابه لأن الأندلسيين 
كانوا يمثلون الغالبية العظمى لمن استعمروا الكاريبى الإسبانى. فإن صح هذا 
الفرض تكون الفكاهة فى «مقبرة» قد وصلت إلى مدى بعيد: لأن تشابهها مع 
الفكاهة الكاريبية يجعلها متشابهة بالتالي مع فكاهة المؤلفين الشعبيين للسوق 
العربى. لكن ينبغى أن ننبه إلى أن ما تقدم ذكره ليس إلا تفسيرات مؤقتة لا 
تحتلى وجه الحقيقة كاملة. 

4" حدث شىء مشابه بالنسبة لأعمال «رابيليه». فميل القرن السابع عشر والنقاد 
يعتبرون أن البعدين: الإنسانى والفظ فى وجمارجنتوا وينتاجريل؛ لا يمكن أن 
يلتقيا. حتى جاء «بختين؛ وألقى الضوء على امفلفية الفولكلورية للرواية؛ ومن 
يومها ونحن نعاود قراءة الرواية ككيان موحد تتجانس فيه المستويات الروائية 
الختلفة . 

4- .14.م ,(1) 52 ,1975 عل مععموة ملمسبلط ,8,"]."آ] ممعم و[ 

1-.016 .تزه 

؟ 4- العبارة لوخوسيه ماريا كاستيليت»:: 
بلقأ آنل مول ع20ه© أعل مماعق الطتبااء ]1 عل مسناعع.! 18 ه نمام لمانا 

196.م مات ,هه ,ؤمالع متقلصيظ /اعماصعظ ,ماموتالزه0 مول 

4- بلدراسة وجويتيسولوء المدعمقة لبعض الكلاسيكيين الإسيان أمثال ودى 
روخاس» ووفرائكيسكو ديليكادو: يكون قد حدد نوعية وأسلافه:. كما أزال 
وجويتيس ولو غبار الدسيان عن كتاب مهمين أخرين مثل وخواكين بلدا؛. 
والذى سيذكره التاريخ على أنه وجد؛ رفى الأدب - المترجم) ل«جويتيولو. 

45 - لقمصلاه[ ,أيده5 5ئلظ كه اأعمعة رز اكزتهم اأمعلهبااطممم - وأموتازه00) محال 

.195-16 .نوم ,(1975) 3 .تللم ,1 1[ ! ,كعأليا5 طاكتموم8 أن 

6- ,(800ألرتاء ودسسعوال باك نز مقتأنال نمل علوم لعل ملعف الرتطاع]) 


كظةم 


5 ,أله .مه ,وععه7؟ ,5010 )/ز00 لقلال 

5 انظر اللبحث الذى كتبه وجويتيسولو: حول أفكار كتاب وسعيد»: 

,1980 .امعد 46 بأ أعناا رمحده أ لقامع ته [عل0 وى زم16مة ك5د5قتمع كمآ 

70.29- 

لقد كان لكثير من الباحشين أمغشال «أميريكو كاسترو). «بختين؛ ودإدوارد 
سعيد» صدى عميق فى أعمال الروائى الإسبانى. 
والتأثير الكبير للمفكرين والفلاسفة ( بالإضافة إلى كبار الأدباء) فى أعمال 
«جويتيسولو؛ يتناسب مع صفته كباحث. ويعتبر وجويتيسولو من أهم 
الباحثين فى مجال اللغة الإسبانية. ولذلك فإن رواياته تستحق اهعماماً فن نوع 
خاص. 
ومن الواجب هنا إضافة شىء يتعلق ب وسعيد», فقد اعترف جويتيسولو أثناء 
حديث له أنه كتب «مقبرة؛ قبل الاطلاع على كتاب دالاستشراق؛ ل(إدوارد 
سعيد»» لكنه بعد أن قرأ الكتاب وهو مخطوط لم يطبع بعد أحس بأنه يعبر 
عما فى نفسه فاستخدمه بعد ذلك فى شرح روايته. 

1 4- يعترف الراوى فى «خوان دون أرض» بالضيق الستحكم من الجوالرطب 
والملوث بالطين ويضعه فى مقابلة الجو الحار النظيف للصحراء العربية: وبعيداً 
عن الفجوات الطيئية والرطبة التى تغلف النشاط الليلى للمياه تحت الأرض : 
هداك كل شىء نظيف » أجساد ملفوفة, ليدة؛ يذكرنا ترابط التفافها بالتحدب 
المقعضب للكثبان من بعيد. .) (ص85) . 
لكن الراوى فى «مقبرة؛ قد غمس المنبوذ فى هذا الجو الرطب الملوث. 

) تحدث جويتيسولو عن «غزوء الحضارات المجاورة التى كانت مستعمرة من قبل 
بواسطة الحضارة الأوروبية: 

«حضارة اليوم لا يمكن أن تكون فرنسية أو إسبانية» أو حتى أوروبية: بل منبوذة: 
مهجنة, مخصبة بحضارات كانت ضحية لعلمانيتها الجدباء الشاذة. لأننا إذا 
كنا قد صدرنا حتى اليوم الدموذج الغربى بكل لوازمه - من أيديولوجيعه 

' وقيمه حتى مخدراته - فإنئا نشهد عملية معكوسة تسرنى شخصياً وتعملك 

على نفسى : التحلل التدريجى للحضارة و البيضاء: بواسطة الشعوب التى 
كانت خاضعة لها والعى تشربت الأحابيل والأدوات اللازمة لتفجيرها..» 

.02 رقعع 170 ,و[أهدتانا00) ققنال ركعةظ مع عتبزز/ا مل تج معوع عط كران عمط) 

(11.ص ماك 

على الرغم من سرور مؤلف «مقبرة» بهذا «الغزوه امجازى للعالم الغالث» فإن 


ينض 


ملابسات الغزو الذى نشاهده فى الرواية يثير الأسى : فمن الصعب أن تبعث 
تنقلات المنبوذ بين جنبات باريس 'لسرور فى نفس أحد. 
81 ه- - برزع5 بعانط/آ معسفاظ وتعقاة 1052 .1 عل ودعاع 10 0618 هآ 2 موماةط 
.19 .م ,1974 بقسضماععة8 ,لمسدظ 
٠‏ ه- راك .ره روعع170 ,10ه5تالا0 0 ققنال (و6ناموع0 3505 عنمء 77 ,قعمة0) 18) 
21 
9- من الملاحظ أن الراوى قد فقد صبره تجاه الشرقيين فى بعض عبارات «خوان 
دون أرض»: «سيد وصاحب لأشياء وكلمات؛ مترع حتى الفمالة من تركيا 
والأتراك» فى هذا اليوم الذى يفتتح صيف 91/9 ١م: ١1761‏ هجرية, ستقضى 
على الجميع وتعرك الكتابق» (ص8١١).‏ 
9ه- تداول جويعيسولو مشكلة الإطاوالذى تقدمه «مقبرة؛ للشرق من منظور آخر 
عددما تحدث عن الصعوبة التى واجهها عندما كان عليه أن يحتفى بلذة وحرية 
وخيمة الغناء؛ مع الاحتفاظ بإحساسه بمدى البؤس والاستغلال فى المغرب 
الحالى. 
(44-45 .مم ,اله .مه (..مةلاناة هط عط -.01)) 
ه- يعترف سعيد نفسه بأن كتابه عن «الاستشراق» «لم يوفق بالكامل» فى تناوله 
لهذه المسألة. 
64 ) تحدث جويتيسولو عن أصل الاصطلاح فى بحثه: 
:5.130 .كه نط6 )) (13نالةتعائآ متأمعنام دع 0زمم أعل عنانت '( 03 ) 
6 ... من سألونى عن معنى عنوان «مقبرة؛ لا يعرفون أن كلمة 71203610 التى 
تطلق على مدافن المسلمين كانت موجودة فى النصوص الإسبانية قبل قرون؛ 
وبعد أن تحول اللفظ إلى صفة ظهر من جديد فى اللغة الإسبانية كترجمة 
لكلمة (77325156) .. إنه ليس مأخوذاً عن الفرنسية». 
هه- .لانوتآ ,رمعء840520 مذ #عنتاء8 لمة لقتضتع باع تقسمعاوعء117 0جهعل80 .1ن 
.68 مارملا بجع[ بعإعوط 115006 بوعل38 ,86001 
85- ازدواجية المعانى فى روايات «جويتيسولو؛ شىء لا يمكن تفاديه. و«مقبرة» رواية 
تحتفى بالحياة والحب» والمشهد الغرامى بين المقابر يجعلدا نستحضر نعيم الجسد 
البشرى أكثر من استحضارنا لمعنى هلاكه الأخير, خاصة وأن المؤلف ذاته يعلن 
عليئا معذ وخوان دون أرض» بأنه سيهب جسدء إلى «مقبرة إسلامية». 


تم بحمد الله وتوفيقه 


لحن 


لتقتستسسصيةم > ٠‏ كذ #القا مكبو سمامواة اموا الم ال م اق 
الفعصل الأول : مدخل : القول فى نسبة إسبانيا إلى العالم الغربى  "١‏ 
الفعل الغانى : حول برج النجوم عند كاهن إيتا . 04 
الفصل الثالث ٠:‏ عن توالد تعبير «الطائر الوحدائى؛ عند القديس 
يرجنا الضليض ...3 عي كا ل 
الفصل الرابع : رمز حصون الروح السبعة المتمركزة عدد القديسة 
تيريسا وفى الإسلام الى اخ ا ا يل 
الفصل الخنامس : السونيت المجهول المؤلف : «إلهى لا تغرني بهراك» 
واحتمال تأثرة بروحاتية الأسلام . انتب .... /1؟ 
الفصل السادس : تاريخ زوال عالم الأدب الأعجمى الموريسكى 0ن 
الفعل السابع : وجها العملة : شخصيةالمسلم فى أدب عمصر 
النهضة الأسيالى تيب اس مس ا 598 


0 


الفصل الشامن : نحو قراءة«مدجدة» لرواية «مقبرة» 537 


اانا 


من قائمةالإصدارات 


موسوعة تاريخ حضارات العالم ترجمة : زيئات الصباغ 
أعلام النهضه العربية الإسلامية في العصراتحديث صلاح زكى 
تاريخ العلم د. عيد الحكيم بدران 
العلوم للجماشير ياربارا كاستيل . ترجمة د. عبد الحكيم يدران 
رساثة إلى العقل العريى "مدغل إلى فنسنة عربية للعلم” د عبد الحكيم بدران 
خبيانة المثقمين د. عبد الحكيم بدران 
صراع الحضارات (إثباتالأنا ونشي الآخر) ‏ شعيب عبد الغتاح 
عالم المعلومات الجديد ديرتوزوس ترجمة : بهاء شاهين 


الجات والتبعية الثقافية د. مصطغى عبد الغتى 
حقيقة الفرب د. مصطفى عبد الغثى 


خنايا الستقبل إلى آين تمضن البشرية وأين موقعنا محمد الحديدى 
بدائل العولمة (طروحات جديدة لتجميل وجه العوئةالشيح) د. مسهيد اللاوندى 
عبد الرحمن بدوى قيلسرف الوجودية الهارب الى الاسلام د. سعيك اللاوندى 
إشكالية ترجمة معاتى القرآن الكريم (مساكمة جاك بيرك )د. سعيد اللإوندى 
حماس .. حركة المقاومة الاسلامية “الد أبو العمرين 


أساطير التوراة عاطف عبد الغتى 
التعريب فى الجزائر (كتاح شعب ضد الهيمنة المراتكنونية) د. عشمان سعدى 
فكر وإبداع .. إمبدارعلمى محكم د. حسن البندارى 
هاجس الكتاية د. أحمد إبراهيم الفقيه 
نتمديات عصر جديد د. أحمد إبراهيم الفقيه 
حصاد الذاكرة د. أحمد إبراهيم الفقيه 
الخطابة عند الخوارج أحمد بدران 
التوجهات التقدية فى رواية عودة الروح أحمد بدران 


ثقافة الباديه حاتم عبد الهادرى 
الصئعة الفنية فى التراث التقدى د. حسن الببدارى 
جد لية الأداء التبادلى د. حسن البندارى 
المثل الشعبي بين ليبيا وفاسطين خليل إبراهيم حسونة 


أدب الشباب في ليبيا خليل إبراهيم حسوتة 
العنصرية والارهاب فى الأدب الصهيوتى لخليل إبراهيم حسوتة 
أباطيل الفرعونية سليمان الحكيم 
مصرالفرعوبية سليمان الحكيم 


البعد الغائب : تظرات في القصة والرواية سمير عبد الفتاح 


وواد الأدب العربي في السعودية شعيب عبد الفتاححج 
البواكير فى القصة القصيرة شوقى عبد الحميدك 
الثقافة الشعبية وأوهام الصطوة 2 د. صلاح الراوى 
إنتاج الدلالة الأدبية د. صلاح فضل 
منهج الواقعية في الإبداع الأدبى د. صلاح فنضل 


تأثير الثقافة الاسلامية في الكوميديا الالهية لدانتى د. صلاح فضل 


محبة النص (دراسات نقدية) عزازى على عزازى 
المتمرد والصعلوك (قراءة جديدة في اشمرعروة ومئترة) عزازى على عزازى 
رحلة الكلمات د . على فهمى خشيم 
بحثا عن فرعون العربى د . على قهمى خشيم 
أعلام في الأدب العالمى على عبد الفتاح 
هيمنجواي .. حياته وأعماله الأدبية د . غبريال وهية 
محمد متدورشيخ النفاد فؤاد قنديل 
من الرواية : صوت اللحظة الصاخبة )) مجدى إبراهيم 


أخر الإسلام في الأدب الإسباتي د, حامد أبى أحمد؛ د. علي عبد الرؤوف الهندسة الصوتية الايقاعية فى النص الشعرى ‏ د. مراد مبرولك 
الوقوف علي الأمية عتد عرب الجاهلية أحمد الأحمدين في المرجعية الاجتماعية للذكر والابداع ) محمد الطيسبي 
عبد الله البرئونى .. حياته وشعره د. أحمد عبد الحميد أبورجل مسلوخة محمد مستجاب 
الإنسان والمكره 5 أحمد امهنا الجات والتبعية الثقافية د. مصطفى عبد الغتتى 
قراءة المعانى في بح رالتحولات أحمد عزرت سليم أدب الططل العربي بين الواقع والمستقيل ‏ ممدوح القديرى 
ضد هدم التاريخ وموت الكتاية أحمد غزت مقالات في الحياة والأدب تمدوح القديري 
مغامرحني التهاية إدوار الخراط وآخرون الرواية فى زمن الفضب مدوح القديريي 
مسالك الرؤى (قراءة فى أعمال خيري عبد الجواد) إدوار الخراط الرواية العريية ؛ رسوم وقراءات نبيل سليمان 
اللغة والشكل أمجد ريان يوسف الشاروني وعال مه القصصي د. نعيم عطية 
من حديث الشهر والشعراع د. جميل علوش معجم أسماء قصص يوسف الشاروني مصطفقى بيومى 
المثقطون العرب والتراث جورج طرابيشى فى الأدب الغمانى يوسف الشاروتى 


ضافة إلى العديد من الإصدارات الأدبية (الرواية » القصة . النقد) 


بالإضافة إلى : كتب 


متنوعة : سياسية - قومية - دينية - معارف عامة - تراث - أطفال . 
خدمات إعلامية وثقافية (اشتراكات) : ملخصات الح - وثائق - النشرة 


5 حت الأندلسن يتن العز لقب بمتابة الفير مؤسسن + 3 تقابلن ما 0 
أبد يوم أطلقوا عليها مشقةه «الفردوس المفقود 30 


ويسقوط آخر معافل الوحوة العرين كني الآ لال فكلية تسيا 

ْ ْ ال جزيرة الأسيرية مرحلة حديية فى تازيضها وسمت بمتموهة من 

الخصائص المتقاهفضة : فبيتها كانت تنيوضن كفوة كدر صاهدة فى 
حميع المجالات السياسية والاقتصادية والثقاقية: كانت فى الوشت . 

نشساء» تحمل وزر ما سمن قئ التاريخ «بمحاكم ال نيش»ء وييثما كانس 

شهيد نهضة شكرية وق أداضيك عظيمة أثر ا تأثيز / كيرا أ 0 


(النيصية الأور ميف كانت أيضياً سر ضع شقاو امك اسشسصدة لاا 


نمض إسبانها المسياسية والاقتصادية واللدافية 
عشر والسابيع عشر إلى انهاء الوسود العربى فيها عام 351 ا نهذا 
العام نفسهء هو الذى شهد انظاذق الرحالة الشهير 5 
لاكتشاف العالم الجديد .ولعن القرن المشرين 


ان ف ايا] فك 5 ظهور الك 0 1 


8 


1 


4 


0 ساعب القمنة العالمية 25 
للأسلوب المدحن 1<151815 كيز أى ذلك الأسا 
ثقافة الشرق المتطفثة ؤثقافة الفرب الناهضة 


4 


90373934 


ارا 


عمسم 
أستنوية 


ةا 


استحبيط 5 


